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Lời Đầu Sách 


Bát Nhã là âm của thuật ngữ Prajna từ Phạn ngữ có nghĩa là trí tuệ 
(ý thức hay trí năng). Có ba loại bát nhã: thật tướng, quán chiếu và văn 
tự. Bát Nhã còn có nghĩa là thực lực nhận thức rõ ràng sự vật và những 
nguyên tắc căn bản của chúng cũng như xác quyết những gì còn nghi 
ngờ. Bát Nhã có nghĩa là cái biết siêu việt. Bát Nhã Ba La Mật Kinh 
diễn tả chữ “Bát Nhã” là đệ nhất trí tuệ trong hết thảy trí tuệ, không gì 
cao hơn, không gì so sánh bằng (vô thượng, vô tỷ, vô đẳng). Có ba loại 
Bát Nhã: Thực tướng bát nhã, Quán chiếu bát nhã, và Phương tiện Bát 
Nhã. Thực tướng bát nhã là trí huệ đạt được khi đã đáo bỉ ngạn. Quán 
chiếu bát nhã là phần hai của trí huệ Bát Nhã. Đây là trí huệ cần thiết 
khi thật sự đáo bỉ ngạn. Phương tiện Bát Nhã hay văn tự Bát nhã. Đây 
là loại trí huệ hiểu biết chư pháp giả tạm và luôn thay đổi. Đây là trí 
huệ cần thiết đưa đến ý hướng “Đáo Bỉ Ngạn”. Trong khi Bát Nhã Ba 
La Mật có nghĩa là quán sát tất cả chư pháp như thật. Trí tuệ khiến 
chúng sanh có khả năng đáo bỉ ngạn. Trí tuệ giải thoát là ba la mật cao 
nhất trong sáu ba la mật, là phương tiện chánh để đạt tới niết bàn. Nó 
bao trùm sự thấy biết tất cả những huyễn hoặc của thế gian vạn hữu, 
nó phá tan bóng tối của si mê, tà kiến và sai lạc. Theo Phật giáo, trí 
huệ Ba la mật là cửa ngõ đi vào hào quang chư pháp, vì nhờ đó mà 
chúng ta đoạn trừ tận gốc rễ bóng tối của si mê. Trong các phiền não 
căn bản thì si mê là thứ phiên não có gốc rễ mạnh nhất. Một khi gốc rễ 
của si mê bị bật tung thì các loại phiền não khác như tham, sân, chấp 
trước, mạn, nghi, tà kiến, đều dễ bị bật gốc. Nhờ có trí huệ Ba La Mật 
mà chúng ta có khả năng dạy dỗ và hướng dẫn những chúng sanh sĩ 
mê. 

Nói về Tánh Không, gốc tiếng Phạn của “Tánh không” là 
“Sunyata.” “Sunya” lấy từ gốc chữ “svi” có nghĩa là phổng lên. Chư 
pháp không có thực hữu nội tại, không có bản chất thường hằng, không 
có thứ gì có thực tánh của chính nó. Những gì hiện hữu đều có điều 
kiện, và có liên quan với những yếu tố khác. Giáo pháp cốt lõi Phật 
giáo thừa nhận rằng chư pháp là không hay là trống rỗng (sự không có 
tính chất cá biệt hay độc lập), vô thường, và không có tự ngã. Nghĩa là 
vạn pháp không có tự tính, mà tùy thuộc vào nhân duyên, và thiếu hẳn 
tự tánh. Vì vậy một con người nói là không có “tự tánh” vì con người 
ấy được kết hợp bởi nhiều thứ khác nhau, những thứ ấy luôn thay đổi 


và hoàn toàn tùy thuộc vào nhân duyên. Tuy nhiên, Phật tử nhìn ý 
niệm về “không” trong đạo Phật một cách tích cực trên sự hiện hữu, vì 
nó ám chỉ mọi vật đều luôn biến chuyển, nhờ vậy mới mở rộng để 
hướng về tương lai. Nếu vạn hữu có tánh chất không biến chuyển, thì 
tất cả đều bị kẹt ở những hoàn cảnh hiện tại mãi mãi không thay đổi, 
một điều không thể nào xảy ra được. Phật tử thuần thành phải cố gắng 
thấy cho được tánh không để không vướng víu, thay vào đó dùng tất cả 
thời giờ có được cho việc tu tập, vì càng tu tập chúng ta càng có thể 
tiến gần đến việc thành đạt “trí huệ” nghĩa là càng tiến gần đến việc 
trực nghiệm “không tánh,” và càng chứng nghiệm “không tánh” chúng 
ta càng có khả năng phát triển “trí huệ ba la mật.” 

Vào khoảng năm 2009, Thiện Phúc đã biên soạn bộ Phật Pháp 
Căn Bản, gồm § tập. Tuy nhiên, quả là rất khó đặc biệt là người tại gia 
với nhiều gia vụ đọc hay nghiên cứu một bộ sách với khoảng 6184 
trang giấy khổ lớn. Vì vậy mà Thiện Phúc đã trích chương 85, với tựa 
đề Bát Nhã và Tánh Không, từ trang 2877 đến trang 2929 trong tập IV 
ra, cố gắng biên soạn gọn lại và in thành tập sách nhỏ cũng có nhan đề 
là Bát Nhã và Tánh Không. Quyển sách nhỏ có tựa đề “Bát Nhã và 
Tánh Không” này không phải là một nghiên cứu về triết lý sống, mà 
nó chỉ đơn thuần trình bày những giáo pháp cốt lõi của đạo Phật. Phật 
tử chân thuần nên luôn nhớ rằng tu Phật không hẳn là phải xuất gia 
vào chùa làm Tăng hay ÑI, mà nó có nghĩa là bước vào việc thực tập 
những bài tập được liên kết để thiết lập những mẫu mực sống hằng 
ngày của mình, làm cho đời sống của chúng ta trở nên yên bình hơn. 
Đức Như Lai đã giải thích rõ về con đường diệt khổ mà Ngài đã tìm ra 
và trên con đường đó Ngài đã tiến tới quả vị Phật. Đường tu tập còn 
đòi hỏi nhiều cố gắng và hiểu biết liên tục. Chính vì thế mà mặc dù 
hiện tại đã có quá nhiều sách viết về Phật giáo, tôi cũng mạo muội 
biên soạn tập sách “Bát Nhã và Tánh Không” song ngữ Việt Anh 
nhằm giới thiệu giáo lý nhà Phật cho Phật tử ở mọi trình độ, đặc biệt là 
những người sơ cơ. Những mong sự đóng góp nhoi nầy sẽ mang lại lợi 
lạc cho những ai mong cầu có được cuộc sống an bình, tỉnh thức và 
hạnh phúc. 


Thiện Phúc 


Preface 


PraJna 1s a Sanskrit term which means wisdom. There are three 
kinds of praJna: real mark prajna, contemplative praJna, and literary 
prajJna. PraJna also means the real power to discern things and theIr 
underlying principles and to decide the doubtful. Prajna means a 
transcendental knowledge. The Prajna-paramifa-sutra describes 
“prajna” as supreme, highest, incomparable, unequalled, unsurpassed. 
There are three praJnas or perfect enliphtements: The first part of the 
prajnaparamita. The wisdom achieved once crossed the shore. The 
second part of the praJnaparamita. The necessary wisdom for actual 
crossing the shore of births and deaths. The wisdom of knowing things 
in their temporary and changing condition. The necessary wisdom for 
vowing fo cross the shore of births and deaths. While transcendental 
wisdom means observing all things as they truly are. The wisdom 
which enables one to reach the other shore, 1.e. wIisdom for salvation; 
the highest of the six paramitas, the virtue of wIsdom as the principal 
means of attaining nirvana. It connotes a knowledge of the 1llusory 
character of everything earthly, and destroys error, Ignorance, 
prejudice, and heresy. According to Buddhism, the praJna-paramifa 1s a 
gate of Dharma-illumination; for with 1t, we eradicate the darkness of 
Ipnorance. Among the basic desires and passions, Ignorance has the 
deepest roo(s. When these roots are loosened, all other desires and 
passlons, øreed, anger, attachment, arrogance, doubt, and wrong views 
are also uprooted. The praJna wisdom which enables one to reach the 
other shore, I.e. wIsdom for salvation. 

A SanskrIt root for “Emptiness” 1s “sunyata”. The Sanskrit word 
“sunya” 1s derived from the root “svi,” to swell. Sunya literally means: 
“relating to the swollen.” Unreality of things or all things (phenomena) 
lack Imnherent existence, having no essence or permanent aspect 
whatsoever, nothing has a nature of 1ts own. All phenomena are empty. 
All phenomena exiIst are conditioned and, relative to other factors. The 
central notlon of Buddhism recognized that all composite things are 
empty (samskrita), Impermanent (aniftya) and void of an essence 
(anatamn). That 1s to say all phenomena lack an essence or self, are 
dependent upon causes and conditions, and so, lack Iinherent exIstence. 
Thus, a person 1s said to be empty of being a “self” because he 1s 
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composed of parts that are constantly changing and entirely dependent 
upon causes and conditions. However, the concept of emptiness 1s 
viewed by Buddhists as a positive perspective on reality, because 1t 
1mplies that everything 1s constantly changing, and 1s thus open toward 
the future. If things possessed an unchanging essence, all beings would 
be stuck in their present situatons, and real change would be 
1mpossible. Devout Buddhists should try to attain the realization of 
emptiness In order to develop the ability to detach on everything, and 
utilize all the available time to practice the Buddha-teachings. The 
more we practice the Buddhaˆs teachings, the more we approach the 
aftainment of wisdom, that 1s to say the more we are able to reach the 
“direct realizatilon of emptiness,” and we realize the “emptiness of all 
things,” the more we can reach the “perfection of wisdom.” 

In around 2009, Thiện Phúc composed a set of § books titled “Basic 
Buddhist Doctrnes”. However, 1fs really dificult for people, 
especially lay people with a lot of familiy duties, to read or to study the 
total of 6,184 big-sized pages. So, Thiện Phúc extracted Chapter 85, 
tiled Prajna and Sunyata, from pages 2877- 2929 in Volume IV, 
tried to revise and publish 1t as a small book also titled “PraJna and 
Sunyata”. This litle book tiled “PraJna and Sunyata” 1s not a 
profoundly philosiphical study of Buddhism, but a book that simply 
presents the core teachings of the Buddha. Devout Buddhists should 
always remember that cultivaton in Buddhism does not mean to 
renounce the world and to enfer into a temple as a monk or nun, but 1t 
means to enter Into practicing well-being exercises that are linked to 
established daily life patterns, makes our lives more peaceful. The 
Buddha already explained clearly about the path of elimination of 
sufferings which He found out and He advanced to the Buddhahood on 
that path. The path of cultivation still demands confInuous efforts with 
right understanding and practice. Presently even with so many books 
available on Buddhism, I venture to compose this booklet titled “PraJna 
and Sunyata” in Vietnamese and English to introduce basic things In 
Buddhism to all Vietnamese Buddhist followers, especially Buddhist 
beginners, hoping this little contribution wIll help Buddhists in different 
levels to understand on how to achieve and lead a life of peace, 
mindfulness and happiness. 

Thiện Phúc 
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Chương Một 
Chapter Qne 


Tổng Quan Về Bát Nhã 


Tưởng cũng nên nhớ rằng thời kỳ Bát Nhã hay Liên Hoa là một 
trong năm thời giáo thuyết của Đức Phật. Thời Bát Nhã chủ yếu giảng 
Viên giáo nhưng còn liên hệ Thông giáo và Biệt giáo. Do đó nó chưa 
hoàn toàn viên mãn. Trong 22 năm của thời kỳ nầy, Đức Phật thuyết 
giảng giáo pháp Đại Thừa ở cấp cao hơn và bác bỏ sự luyến chấp Tiểu 
Đại của các hàng đệ tử. Đức Phật đã giảng về tính hư không trong 
Kinh Bát Nhã. “PraJna” thường được dịch là “tri thức” trong Anh ngữ, 
nhưng chính xác hơn phải dịch là “trực giác.” Đôi khi từ này cũng được 
dịch là “trí tuệ siêu việt.” Sự thực thì ngay cả khi chúng ta có một trực 
giác, đối tượng vẫn cứ ở trước mặt chúng ta và chúng ta cảm nhận nó, 
hay thấy nó. Ở đây có sự lưỡng phân chủ thể và đối tượng. Trong “Bát 
Nhã” sự lưỡng phân này không còn hiện hữu. Bát Nhã không quan tâm 
đến các đối tượng hữu hạn như thế; chính là toàn thể tính của những sự 
vật tự ý thức được như thế. và cái toàn thể tính này không hề bị giới 
hạn. Một toàn thể tính vô hạn vượt qua tầm hiểu biết của phàm phu 
chúng ta. Nhưng trực giác Bát Nhã là thứ trực giác tổng thể “không thể 
hiểu biết được bằng trí của phàm phu” về cái vô hạn này, là một cái gì 
không bao giờ có thể xảy ra trong kinh nghiệm hằng ngày của chúng ta 
trong những đối tượng hay biến cố hữu hạn. Do đó, nói cách khác, Bát 
Nhã chỉ có thể xảy ra khi các đối tượng hữu hạn của cảm quan và trí 
năng đồng nhất với chính cái vô hạn. Thay vì nói rằng vô hạn tự thấy 
mình trong chính mình, nói rằng một đối tượng còn bị coi là hữu hạn, 
thuộc về thế giới lưỡng phân của chủ thể và đối tượng, được tri giác 
bởi Bát Nhã từ quan điểm vô hạn, như thế gần gũi với kinh nghiệm con 
người của chúng ta hơn nhiều. Nói một cách tượng trưng, hữu hạn lúc 
ấy tự thấy mình phản chiếu trong chiếc gương của vô hạn. Trí năng cho 
chúng ta biết rằng đối tượng hữu hạn, nhưng Bát Nhã chống lại, tuyên 
bố nó là cái vô hạn, vượt qua phạm vi của tương đối. Nói theo bản thể 
luận, điều này có nghĩa là tất cả những đối tượng hay hữu thể hữu hạn 
có được là bởi cái vô hạn làm nên tảng cho chúng, hay những đối 
tượng tương đối giới hạn trong phạm vi của vô hạn mà không có nó 
chúng chẳng có dây neo gì cả. 
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Theo Kinh Pháp Bảo Đàn, Lục Tổ Huệ Năng dạy: “Này thiện tri 
thức, “Ma Ha Bát Nhã Ba La Mật” là tiếng Phạn, dịch là đại trí tuệ 
đến bờ kia, nó phải là hành nơi tâm, không phải tụng ở miệng. Miệng 
tụng mà tâm chẳng hành như huyễn như hóa, như sương, như điển. 
Miệng niệm mà tâm hành ắt tâm và miệng hợp nhau, bản tánh là Phật, 
ha tánh không riêng có Phật. Này thiện tri thức, sao gọi là Bát Nhã? 
Bát Nhã nghĩa là “trí tuệ.” Tất cả chỗ, tất cả thời, mỗi niệm không 
ngu, thường hành trí huệ tức là Bát Nhã hạnh. Một niệm ngu khởi lên, 
tức là Bát Nhã bặt. Một niệm trí khởi lên, tức là Bát Nhã sanh. Người 
đời ngu mê không thấy Bát Nhã, miệng nói Bát Nhã mà trong tâm 
thường ngu, thường tự nói ta tu Bát Nhã, niệm niệm nói không nhưng 
không biết được chơn không. Bát Nhã không có hình tướng, tâm trí tuệ 
ấy vậy. Nếu khởi hiểu như thế tức gọi là Bát Nhã trí. “Prajna” là từ 
Phạn ngữ có nghĩa là trí tuệ (ý thức hay trí năng). Có ba loại bát nhã: 
thật tướng, quán chiếu và văn tự. Bát Nhã còn có nghĩa là thực lực 
nhận thức rõ ràng sự vật và những nguyên tắc căn bản của chúng cũng 
như xác quyết những gì còn nghi ngờ. Bát Nhã Ba La Mật Kinh diễn tả 
chữ “Bát Nhã” là đệ nhất trí tuệ trong hết thảy trí tuệ, không gì cao 
hơn, không gì so sánh bằng (vô thượng, vô tỷ, vô đẳng). Bát Nhã hay 
cái biết siêu việt nghĩa là ý thức hay trí năng (Transcendental 
knowledse). Theo Phật giáo Đại thừa, do trí năng trực giác và trực 
tiếp, chứ không phải là trí năng trừu tượng và phục tùng trí tuệ phàm 
phu mà con người có thể đạt đến đại giác. Việc thực hiện trí năng cũng 
đồng nghĩa với thực hiện đại giác. Chính trí năng siêu việt nầy giúp 
chúng ta chuyển hóa mọi hệ phược và giải thoát khỏi sanh tử luân hồi, 
chứ không ở lòng thương xót hay thương hại của bất cứ ai. 

Phật tử chơn thuần, bất cứ ở đâu và bất cứ lúc nào, từng hành động 
của chúng ta phải luôn khế hợp với “trí tuệ Bát Nhã”. Phàm phu luôn 
khoe khoang nơi miệng, nhưng tâm trí lại mê mờ. Đây là một trong ba 
loại Bát Nhã, lấy trí tuệ quán chiếu cái lý thực tướng hay nhờ thiển 
quán mà giác ngộ được chân lý, vì đây là trí tuệ giải thoát hay Bát 
Nhã Ba La Mật là mẹ của chư Phật. Bát nhã là ngọn đao trí tuệ có khả 
năng cắt đứt phiển não và ác nghiệp. Bát Nhã là sự hiểu biết trực giác. 
Nói chung, từ này chỉ sự phát triển sự hiểu biết trực giác là ý niệm chủ 
yếu trong Phật giáo. Theo Phật giáo Đại thừa, “bát nhã ba la mật” là 
ba la mật thứ sáu trong sáu ba la mật mà một vị Bồ Tát tu hành trên 
đường đi đến Phật quả, và do trí năng trực giác và trực tiếp, chứ không 
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phải là trí năng trừu tượng và phục tùng trí tuệ phàm phu mà con người 
có thể đạt đến đại giác. Việc thực hiện trí năng cũng đồng nghĩa với 
thực hiện đại giác. Chính trí năng siêu việt nầy giúp chúng ta chuyển 
hóa mọi hệ phược và giải thoát khỏi sanh tử luân hồi, chứ không ở 
lòng thương xót hay thương hại của bất cứ ai. Bát Nhã là sự thấy biết 
bất thình lình. Bát Nhã quả thật là một thuật ngữ biện chứng chỉ cái 
tiến trình tri thức đặc biệt được biết đến như là “thấy bất thình lình,” 
hay “bỗng thấy,” “chợt thấy,” không theo bất cứ một định luật hay lý 
luận nào; vì khi Bát Nhã vận hành thì người ta tự thấy cái không của 
vạn hữu một cách bất ngờ và kỳ diệu. Điều này xảy ra một cách bất 
thần và không do kết quả của lý luận, mà vào lúc ấy lý luận như bị 
quên lãng, và nói theo cách tâm lý, đó là vào lúc năng lực của ý chí đi 
đến chỗ thành tựu. Cái dụng của Bát Nhã mâu thuẫn với tất cả những 
gì chúng ta có thể nhận thức về thế giới này; nó thuộc về một trật tự 
hoàn toàn khác với trật tự của cuộc sống bình thường của chúng ta. 
Nhưng điều này không có nghĩa Bát Nhã là một cái gì đó hoàn toàn 
cách biệt với đời sống, với tư tưởng chúng ta, một cái gì đó phải đến 
với chúng ta từ cái nguồn nào đó không biết và không thể biết được, 
bằng phép lạ. Nếu vậy, Bát Nhã sẽ không thể có lợi ích gì cho chúng 
ta và chúng ta không thể đạt được giải thoát. Quả thật vai trò của Bát 
Nhã là bất liên tục và nó làm gián đoạn bước tiến của suy luận hợp lý, 
nhưng Bát Nhã không ngừng hiện diện dưới sự suy luận này và nếu 
không có nó chúng ta không thể suy luận gì cả. Cùng một lúc Bát Nhã 
vừa ở trên vừa ở trong quá trình suy luận. Về hình thức mà nói, điều 
này mâu thuẫn, nhưng sự thật do chính mâu thuẫn này khả hữu cũng do 
Bát Nhã đem lại. 

Hầu như tất cả văn học tôn giáo đều chứa đầy những mâu thuẫn, 
phi lý và nghịch lý, và không bao giờ có thể có được, và đòi hỏi tin và 
chấp nhận những thứ ấy như là chân lý mặc khải, chính là vì tri thức 
tôn giáo đặt căn bản trên sự vận hành của Bát Nhã. Một khi người ta 
thích quan điểm Bát Nhã thì tất cả những phi lý cốt yếu của tôn giáo 
trở nên có thể hiểu được. Nó giống như một mẩu chuyện châm biếm 
hay cần phải thưởng thức. Trên mặt phải của nó phơi ra một sự lộn xộn 
hầu như khó tin của cái đẹp, và người nhận thức sẽ không vượt qua 
được những sợi chỉ rối beng. Nhưng ngay khi câu chuyện châm biếm bị 
đảo ngược thì tánh cách phức tạp và thần tình của cái đẹp ấy hiện ra. 
Bát Nhã gồm trong sự đảo ngược này. Cho đến bây giờ con mắt nhận 
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thức bể mặt của cái áo, bề mặt duy nhất mà nó thường cho phép chúng 
ta quan sát. Bây giờ bỗng nhiên cái áo bị lộn trái, chiều hướng của cái 
thấy thình lình bị gián đoạn, không có sự liên tục nào của cái nhìn. Tuy 
nhiên do sự gián đoạn này, toàn bộ cấu trúc của cuộc sống bỗng nhiên 
được nhận thức, đó là “thấy trong tự tánh.” Chính Bát Nhã đặt những 
bàn tay của nó lên “lánh Không,” hay “Chơn Như,” hay “Tự Tánh.” 
Và bàn tay này không đặt lên cái mà nó hình như hiện hữu. Điều này 
rõ ràng phát sinh từ cái mà chúng ta đã nói quan hệ đến những sự việc 
tương đối. Cho rằng tự tánh ở bên kia lãnh vực ngự trị của thế giới 
tương đối, sự nắm lấy nó bằng Bát Nhã không thể có nghĩa theo nghĩa 
thông thường của thuật ngữ này. Nắm lấy mà không phải là nắm lấy, 
sự xác quyết không thể tránh được nghịch lý. Theo thuật ngữ Phật 
giáo, sự nắm lấy này có hiệu quả bằng sự không phân biệt, nghĩa là 
bằng sự phân biệt có tính cách không phân biệt. Cái quá trình đột 
nhiên, gián đoạn, nó là một hành động của tâm, nhưng hành động này, 
dù rằng không phải là không có ý thức, phát sinh từ chính tự tánh, tức 
là vô mệm. 

Ngày nào đó Bát Nhã phải được phát khởi trong tự tánh; vì chừng 
nào chúng ta chưa có kinh nghiệm này thì không bao giờ chúng ta có 
được cơ hội biết Phật, không những chỉ nơi bản thân chúng ta mà còn 
nơi những người khác nữa. Nhưng sự phát khởi này không phải là một 
hành động đặc thù thành tựu trong lãnh vực ngự trị của ý thức thực 
nghiệm, và việc này cũng có thể đem so sánh với phản ảnh của mặt 
trăng trong dòng suối; nó không phải liên tục; nó ở bên kia sanh tử; 
cũng như khi người ta bảo nó chết, nó không biết chết; chỉ khi nào đạt 
được trạng thái vô tâm thì mới có những thuyết thoại chưa từng được 
nói ra, những hành động chưa từng được thực hiện. Theo Lục Tổ Huệ 
Năng trong Kinh Pháp Bảo Đàn, Bát Nhã được phát khởi trong tự tánh 
theo cách “bất thình lình”, chữ bất thình nh ở đây không có nghĩa là 
tức thì, theo cách bất ngờ hay thình lình, nó cũng có nghĩa là hành vi tự 
phát, nó là cái thấy, không phải là một hành động có ý thức thuộc phần 
tự tánh. Nói cách khác, ánh sáng của Bát Nhã phóng ra từ vô niệm tuy 
nhiên nó không bao giờ rời vô niệm; Bát Nhã ở trong vô thức về sự 
vật. Đây là cái mà người ta ám chỉ khi nói rằng “thấy là không thấy và 
không thấy là thấy,” hoặc khi nói rằng vô niệm hay tự tánh, trở nên ý 
thức chính nó bằng phương tiện Bát Nhã, tuy nhiên trong ý thức này nó 
không có sự phân cách nào giữa chủ và khách. Do đó, Lục Tổ Huệ 
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Năng nói: “Ai hiểu được chân lý này tức thì không nghĩ, không nhớ và 
không dính mắc.” Nhưng chúng ta phải nhớ rằng Lục Tổ Huệ Năng 
không bao giờ giảng một giáo pháp nào về cái “Vô” đơn giản hay về 
sự bất động đơn giản và Ngài không cậy đến quan niệm về cái vô tri 
trong vấn đề đời sống. Cũng theo Lục Tổ Huệ Năng, Bát Nhã là cái 
tên đặt cho “Tự Tánh,” hay chúng ta còn gọi nó là “Vô Thức,” khi nó 
tự ý thức chính nó, hay chính xác hơn, chính hành động trở thành ý 
thức. Do đó Bát Nhã chỉ về hai hướng: Vô thức và thế giới của ý thức 
hiện mở ra. Hình thái thứ nhất được gọi là Trí Vô Phân Biệt và hình 
thái kia là Trí Phân Biệt. Khi chúng ta quan hệ với hướng đi ra ngoài 
của ý thức và phân biệt tại điểm quên hướng kia của Bát Nhã, hướng 
quy tâm về Vô thức, chúng ta có thuật ngữ được biết dưới tên “Trí 
Tưởng Tượng.” Hay chúng ta có thể nói ngược lại: khi trí tưởng tượng 
tự xác định, Bát Nhã bị che khuất, sự phân biệt ngự trị làm chủ, và bể 
mặt thanh tịnh, không vô nhiễm của Vô Thức hay Tự Tánh hiện thời bị 
che mờ. Những ai chủ trương “vô niệm” hay “vô tâm” đều mong chúng 
ta ngăn Bát Nhã khỏi lạc theo hướng phân biệt và chúng ta cương 
quyết quay cái nhìn theo hướng kia. Đạt vô tâm có nghĩa là, nói một 
cách khách quan, phát hiện ra trí vô phân biệt. Khi quan niệm này 
được phát triển thêm, chúng ta hiểu được nghĩa của vô tâm, trong tư 
tưởng Thiển. 

Sau thời Lục Tổ Huệ Năng, Thiền dần dần đã trở thành một "Nghệ 
thuật," một nghệ thuật độc nhất để truyền Chân lý Bát Nhã, như tất cả 
những nghệ thuật vĩ đại, từ chối không chịu theo một hình thức, khuôn 
mẫu, hay hệ thống nhất định nào trong việc biểu hiện. Thái độ phóng 
khoáng đặc biệt này phát sinh ra những cách biểu thị quá khích và đôi 
khi "hoang dại" đó của Thiển, góp phần lớn lao cho tính phức tạp và 
khó hiểu của vấn để. Hành giả tu Thiển nên luôn nhớ rằng Chân lý 
Bát Nhã cứu cánh mà Thiền cố gắng chuyển tải không thể nào có thể 
là một cái gì hẹp hòi, hữu hạn hoặc chuyên biệt; nó phải là một cái gì 
bao la, đại đồng và vô hạn, hàm chứa tất cả và bao trùm tất cả; không 
thể định nghĩa và mệnh danh được. Đó là lý do tại sao Chân lý Bát 
Nhã cứu cánh Thiển là không thể định nghĩa cũng không thể lãnh hội 
được bằng phàm trí. Cái bản chất không thể định nghĩa và không thể 
lãnh hội này của Chân lý Thiền được giải minh rất rõ ràng trong những 
công án theo sau đây. Theo Kinh Pháp Bảo Đàn, chương bảy, Nam 
Nhạc Hoài Nhượng đến Tào Khê tham vấn Lục Tổ Huệ Năng. Tổ hỏi: 
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“Ở đâu đến?” Sư thưa: “Ở Tung Sơn đến.” Tổ hỏi: “Mà vật gì đến?” 
Sư thưa: “Nói in tuông một vật tức không trúng.” Tổ hỏi: “Lại có thể tu 
chứng chăng?” Sư thưa: “Tu chứng tức chẳng không, nhiễm ô tức 
chẳng được.” Tổ nói: “Chính cái không nhiễm ô nầy là chỗ hộ niệm 
của chư Phật, người đã như thế, ta cũng như thế. Tổ Bát Nhã Đa La ở 
Tây Thiên có lời sấm rằng: “Dưới chân ngươi sẽ xuất hiện NHẤT MÃ 
CÂU (con ngựa tơ) đạp chết người trong thiên hạ. Ứng tại tâm ngươi 
chẳng cần nói sớm.” Và đây là một công án khác: Phó Đại Sĩ nói 
trong bài kệ nổi tiếng của ngài: 
"Không thủ bả xừ đầu; 
Bộ hành ky thủy ngưu; 
Nhân tùng kiều thượng quá. 
Kiểu lưu thủy bất lưu." 
(Tay không, cầm cán mai; 
Đi bộ, lưng trâu ngồi; 
Người đi qua trên cầu. 
Cầu trôi nước chẳng trôi!) 

Thật vậy, theo Chang Chen-Chi trong quyển "Thiền Đạo Tu Tập," 
ngay chữ "định nghĩa" khiến chúng ta liên tưởng đến một ngón tay chỉ 
vào một đối tượng đặc thù, và chữ "lãnh hội," gợi ý một bàn tay cầm 
chắc một cái gì không để cho nó thoát ra. Hai hình ảnh này miêu tả 
một cách linh động cái bản tính eo hẹp, bưng bít và chấp trước của tâm 
trí con người. Với tính chất hạn hẹp và bưng bít đáng thương này bắt rễ 
sâu xa trong lối suy tưởng của con người, không lạ gì cái Chân lý Bát 
Nhã tự do và bao hàm tất cả trở nên một chiếc bóng mãi mãi treo lơ 
lửng trong sự cố nắm bắt của con người. 


An O@veryiew 0ƒ Praqjna 


It should be remembered that the Prajnaparamita Period or the 
Lotus period was one of the five perlods of the Buddha”s teachings. 
The period of Prajnaparamita-Sutra or Lotus-Sutra. The Time of 
WIisdom mainly teaches the Round Doctrine and yet 1s linked with the 
Common and Distinct Doctrines. Therefore, It 1s not quite perfect or 
complete. This phase lasted twenty-two years, in which the Buddha 
expounded a higher level of provisional Mahayana and refuted his 
disciples` attachment to the distinction between Theravada and 


19 


Mahayana by teaching the doctrine non-substantiality or emptiness. He 
taught the teachings of shunyata In the PraJnaparamita-sutra. PraJna 1s 
ordinanly translated as “knowledge” in English, but to be exact 
“intuiton” may be better. Ít is sometimes translated as “transcendenfal 
wisdom.” 'The fact is even when we have an Intuition, the obJect 1s still 
1n front of us and we sense 1f, or perceIve 1t, or see 1t. Here 1s a 
dichotomy of subJect and obJect. In prajJna this dichotomy no longer 
©exIsts. PraJna 1s not concerned with finite obJects as such; 1t 1s the 
totality of things becoming conscious of 1fself as such. And this totality 
1s not at all limited. An infinite totality 1s beyond our ordinary human 
comprehension. But the praJna-intuitilon 1s this “incomprehensible” 
totalistic untuitlon of the Infinite, which 1s something that can never 
take place In our daily experlence limited to finite obJects or evens. 
The praJna, therefore, can take place, In other words, only when finite 
obJects of sense and ¡ntellect are Identified with the Infinite 1fself. 
Instead of saying that the Infinite sees 1tself, it is much closer fo our 
human experience to say that an obJect regarded as finite, as belongIng 
1n the dichotomous world of subJect and obJect, 1s perceived by praJna 
from the point of view of Infinity. Symbolically, the finite then sees 
1fself reflected In the mirror of infinity. The Intellect informs us that the 
obJect 1s finite, but prajna contradicts, declaring 1t to be the Infinite 
beyond the realm of relativity. Ontologically, this means that all finite 
obJects or beings are possible because of the Infinite underlying them, 
or that the obJects are relatively and therefore limitedly laid out in the 
field of infimty without which they have no moorings. 

According to the Platform Sutra of the Sixth Patriarch's Dharma 
Treasure, the Sixth Patriarch, Hui-Neng, taught: “Good Knowing 
Advisors, Maha Prajna Paramifa 1s a Sanskrit word which means “great 
wisdom which has arrived at the other shore.' It must be pracficed In 
the mind, and not Just recited in words. When the mouth recites and the 
mind does not practice, 1† 1s like an 1llusion, a transformation, dew 
drops, or lightning. However, when the mouth recites and the mind 
practices, then mind and mouth are In mutual accord. One ”s own 
original nature 1s Buddha; apart from the nature there 1s no other 
Buddha. Good Knowing Advisors, what 1s meant by “PraJna?* Prajna In 
our language means wisdom. Everywhere and at all times, in thought 
after thought, remain undeluded and practice wisdom constantly; that 1s 
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PraJna conduct. PraJna 1s cut off by a single deluded thought. By one 
wise thought, Prajna 1s produced. Worldly men, deluded and confused, 
do not see PraJna. They speak of it with their mouths, but their minds 
are always deluded. They constantly say of themselves, “I cultivate 
Prajnal" And though they continually speak of emptiness, they are 
unaware of true emptiness. PraJna, without form or mark, 1s Just the 
wisdom of the mind. If thus explained, this 1s PraJna wisdom. PraJna 1s 
a Sanskrit term which means wisdom. There are three kinds of praJna: 
real mark praJna, contemplative praJna, and literary praJna. PraJna also 
means the real power to discern things and their underlying principles 
and to decide the doubtful. The PraJna-paramita-sutra describes 
“prajna” as supreme, highest, incomparable, unequalled, unsurpassed. 
Prajna means real wIsdom or transcendental wisdom. According to the 
Mahayana Buddhism, only an Iimmediate experilenced Intuitive 
wisdom, not intelligence can help man reach enlightenment. Therefore, 
to achieve prajna 1s synonymous with to reach enlightenment. One of 
the two perfections required for Buddhahood—The wisdom which 
enables us to transcend disire, attachment and anger so that we wIll be 
emancipated (not throught the mercy of any body, but rather through 
our own power of wIll and wisdom) and so that we will not be reborn 
again and again In “samsara” or transmigration. 

At anywhere and at all time, Devout Buddhists” actions must be In 
accordance with “PraJna” at all trme. Worldly people always brag with 
therr mouths, but their minds are always deluded. This 1s one of the 
thee kinds of PraJna, the prajna or wisdom of meditative 
enlightenment on reality, for praJna 1s wisdom for salvation, and 
through wisdom 1s the mother or source of all Buddhas. Prajna 1s the 
spear of wisdom, which 1s able to cut off illusion and evil. Prajna 1s the 
1ntuitive understanding. In general, this refers to the development of 
intuitive understanding of key Buddhist concepts. According to the 
Mahayana Buddhism, the “prajna paramita” or the “perfection of 
wIsdom” 1s the sixth of the perfections that a Bodhisattva cultivates on 
the path to Buddhahood, and only an Iimmediate experienced Infuifive 
wIsdom, not 1ntelligence can help man reach enlightenment. Therefore, 
to achieve prajna 1s synonymous with to reach enlightenment. One of 
the two perfections requirred for Buddhahood. The wisdom which 
enables us to transcend disire, attachment and anger so that we wIll be 
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emancipated (not throught the mercy of any body, but rather through 
our own power of wIll and wisdom) and so that we will not be reborn 
again and again In “samsara” or transmigration. PrajJna 1s abruptly 
seeing. Prajna 1s really a dialectical term denoting that this special 
process of knowing, known as “abruptly seeing,” or “seeing at once,” 
does not follow general laws of logic; for when praJna functions one 
finds oneself all of a sudden, as If by a miracle, facing Sunyata, the 
emptiness of all things. This does not take place as the result of 
reasoning, but when reasoning has been abandoned as futile, and 
psychologically when the will-power 1s brought to a finish. The use of 
praJna contradicts everything that we may conceive of things worldly; 1f 
1S altogether of another order than our usual life. But this does not 
mean that PraJna 1s something altogether disconnected with our life and 
thought, something that 1s to be given to us by a miracle from some 
unknown and unknowable source. If this were the case, prajna would 
be no possible use to us. It 1s true that the functioning of PraJna 1s 
discrete, and Interrupting to the progress of logical reasoning, but all 
the time 1t underlies 1t, and without Prajna we cannot have any 
reasoning whatever. PraJna 1s at once above and in the process of 
reasoning. This 1s a contradiction, formally considered, but in truth this 
contradiction 1tself 1s made possIble because of PraJna. 

That most of religious literature 1s filled with contradictions, 
absurdities, paradoxes, and 1mpossibiliies, and demands to believe 
them, to accept them, as revealed truths, 1s due to the fact that religious 
knowledge 1s based on the working of PraJna. Once this viewpoint of 
PrajJna 1s gained, all the essential Irratonalities found in religion 
become Intelligible. It is like appreciating a fine piece of brocade. Ôn 
the surface there 1s an almost bewildering confusion of beauty, and the 
professional fails to trace the Intricacies of the threads. But as soon as If 
1s furned over all the Intricate beauty and skill 1s revealed. PraJna 
consIsts 1n this turning-over. The eye has hitherto followed the surface 
of the cloth, which ¡1s indeed the only side ordinarily allows us to 
survey. Now the cloth is abruptly turned over; the course of the 
eyesipht 1s suddenly Iinterrupted; no continuous øazing 1s possible. Yet 
by this Interruption, or rather disruption, the whole scheme of life 1s 
suddenly grasped; there 1s the “seeing Into one”s self-nature.” Ít 1s 
Prajna which lays its hands on Emptiness, or Suchness, or self-nature. 
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And this laying-hands-on 1s not what 1t seems. Thịs 1s self-evident from 
what has already been said concerning things relative. Because the 
self-nature 1s beyond the realm of relativity, 1s being grasped by 
PraJna cannot mean a grasping In 1s ordinary sense. The grasping must 
be no-grasping, a paradoxical statement which 1s Inevitable. To use 
Buddhist terminology, this grasping 1s accomplished by non- 
discrimination; that 1s, by discrete, an act of the conscious; not an 
unconscIous act but an act rising from self-nature 1fself, which 1s the 
UnconscIous. 

PraJna must once be awakened ¡n self-nature; for unless this 1s 
experienced we shall never have a chance of knowing the Buddha not 
only in ourselves but In others. But this awakening 1s no particular deed 
performed In the realm of empirical conscIousness, and for this reason 
It 1s like a lunar reflection 1n the stream; 1t 1s neither conftinuous nor 
discrete; 1t 1s beyond birth and death; even when 1t 1s said to be born, 1t 
knows no birth; even when 1t 1s said to have passed away, 1t knows no 
passing away; It is only when no-mind-ness or the nconscIous 1s seen 
that there are discourses never discoursed, that there are acts that 
never acted. According to the Sixth Patriarch Hui Neng in the Platform 
Sutra, PraJna 1s awakened 1n self-nature abruptly, and the term 
“abrupf” not only means “'instantaneously`, “unexpectedly` or 
“suddenly', but signifies the Idea that the act of awakening which 1s 
seeing is not a conscious deed on the part of self-nature. In other 
words, Prajna flashes from the Unconscious and yet never leaves 1f; 1f 
remains unconscIous of 1t. This 1s the sense of saying that “seeing 1s no- 
seeinsg, and no-seeing 1s seeing,” and that the Unconsclous or self- 
nature becomes conscIous of Itself by means of PraJna, and yet In this 
ConscIousness there 1s no separation of subject and obJect. Therefore, 
Hui-Neng says: “One who understands this truth 1s without thought, 
without memory, and without attachmernt.” But we must remember that 
Hui-Neng never advocated the doctrine of mere nothingness, or mere- 
doing-nothing-ness, nor assumed an unknown quantity ¡in the solution of 
le. Also according to Hui-Neng, PraJna 1s the name given fo self- 
nature, or the Ủnconscious, as we call it, when 1t becomes conscIous of 
1fself, or rather to the act Itself of becoming conscIous. PraJna therefore 
poInts In two directions to the Unconscilous and to the world of 
conscIousness which 1s now unfolded. The one 1s call the PraJna of non- 
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discrimination and the other the PraJna of discrimination. When we are 
so deeply Involved in the oufgoing direction of consclousness and 
discrimination as to forget the other direction of Prajna pointing to the 
Unconscious, we have what 1s technically known as “Prapanca,” 
Imagination. Or we may sfate this conversely: when Imagination 
asserts 1tself, PraJna 1s hidden, and discrimination has 1ts own sway, and 
the pure, undefiled surface of the Unconscious or self-nature Is now 
dimmed. The advocates of “no-thoughf” or “no-mind” want us to 
preserve PraJna from going asftray In the direction of discrimination, 
and to have our eyes looking steadily in the other direction. To attain 
“no-mind” means to recover, obJectively speaking, the Prajna or non- 
discrimination. When this idea ¡1s developed in more detail we shall 
comprehend the significance of “no-mind” in Zen thought. 

After the period of the Sixth Patriarch Hui-nêng (638-713), Zen 
gradually became an "Artf”, a unique art for transmitting the Prajna- 
Truth, refusing, as all great arts do, to follow any set form, pattern, or 
system In expressing Itself. This exceptionally liberal attitude gave 
birth to those radical and sometimes ”"wild' Zen expressions, which also 
contribute so greatly to the complexity and Iincomprehensibility of the 
subJect. Zen practitioners should always remember that the ultimate 
PraJna-Truth that Zen tries to convey canmnot be a thing that 1s narrow, 
finite, or exclusive; 1t must be something vast, universal, and Iinfinmite; 
all-inclusive and all-embracing; defying definiilon and designation. 
Thats why the ultimate PraJna-Truth cannot be defined and grasped by 
ordinary Intellect. This indefinable and ungraspable nature of Zen-truth 
1s well illustrated in the following koans. According to the Flatform 
Sutra, Chapter Seven, Nan-Yueh came to Tsao-XI to study with Hui- 
Neng. Hui-Neng said to Nan-Yueh: “Where dịd you come from?” Nan- 
Yueh said: “From Mount Song.” Hui-Neng said: “What 1s it that thus 
come?” Nan-Yueh couldn't answer. After eight years, Nan-Yueh 
suddenly attained enlightenment. He Iinformed the Sixth Patriarch of 
this, saying: “I have an understanding.” The Sixth Patriarch said: “What 
1s 1ƒ?” Nan-Yueh said: ““To say 1s a thing misses the mark.” The Sixth 
Patriarch said: “Then can 1t be made evident or not?” Nan-Yueh said: 
#J don't say 1t can”t be made evident, but it can”t be defiled.” The Sixth 
Patriarch said: “Just this that 1s undefiled 1s what ¡1s upheld and 
sustained all Buddhas. You are thus. I am also thus. “Prajnadhara has 
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foretold that from beneath your feet wIll come a horse which will 
trample to death everyone In the world. Bear this in mind but don't 
soon repeat 1t.” And here 1s another koan: Fu Ta Shih said In his 
famous sftanza: 

"Empty-handed I go, 

but a spade 1s in my hand; 

I walk on my feet, 

yet I am riding on the back of a bull; 

'When I pass over the bridge, 

The bridge, but not the water, flows†" 

As a matter of fact, according to Chang Chen-Chi in the "Practice 

of Zen (p.1I7),' the very word "defining” suggesfs a finger poinfting to a 
particular obJect, and the word "grasping", a hand holding something 
tighdly and not letting It go. These two pictures vividly portray the 
narrow, tipht, and clinging nature of the human mind. With this 
deplorable limitation and tightness deeply rooted in the human way of 
thinking, no wonder the free and all-inclusive PraJna-Truth becomes an 
evasive shadow forever eluding one's øraps. 
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Chương Hai 
Chapter Two 


Chúng Loại Bát Nhã 


Bát nhã có nghĩa là Trí tuệ khiến chúng sanh có khả năng đáo bỉ 
ngạn. Trí tuệ giải thoát là ba la mật cao nhất trong lục ba la mật, là 
phương tiện chánh để đạt tới niết bàn. Nó bao trùm sự thấy biết tất cả 
những huyễn hoặc của thế gian vạn hữu, nó phá tan bóng tối của sĩ 
mê, tà kiến và sai lạc. Có hai loại Bát Nhã. Thứ nhất là thế gian Bát 
nhã. Thứ hai là xuất thế gian Bát nhã. Lại có thực tướng bát nhã và 
quán chiếu bát nhã. Thực tướng bát nhã là phần đầu của Bát Nhã Ba 
La Mật hay trí tuệ gốc. Quán chiếu Bát nhã là phần thứ nhì của Bát 
Nhã Ba La Mật hay trí tuệ đạt được qua tu tập. Lại có cộng bát nhã và 
bất cộng bát nhã. Cộng bát Nhã là ba giai đoạn của Thanh văn, Duyên 
giác và Bồ Tát. Bất cộng bát nhã là loại bát nhã của học thuyết toàn 
thiện Bồ Tát. Có ba loại bát nhã: thực tướng Bát nhã, quán chiếu Bát 
nhã, và phương tiện Bát nhã. Theo các truyền thống Phật giáo, có ba 
loại kiến thức Bát Nhã chính: Thứ nhất là Thực Tướng Bát Nhã: Thực 
tướng Bát Nhã là trí chứng đắc lý thực tướng hay chân tuệ chứng thực, 
phần đầu của Bát Nhã Ba La Mật hay trí tuệ gốc. Đây là loại trí huệ 
đạt được khi đã đáo bỉ ngạn. Thứ nhì là Quán Chiếu Bát Nhã: Sau khi 
quán triệt Phật pháp trong kinh điển, người ta quán chiếu thực nghĩa 
của nó qua thực hành. Phần thứ nhì của Bát Nhã Ba La Mật hay trí tuệ 
đạt được qua tu tập. Đây là một trong ba loại Bát Nhã, lấy trí tuệ quán 
chiếu cái lý thực tướng hay nhờ thiển quán mà giác ngộ được chân lý. 
Đây là trí huệ cần thiết khi thật sự đáo bỉ ngạn. 7hứ ba là Phương Tiện 
Bát Nhã: Phương tiện Bát Nhã là loại trí huệ biết được trạng thái tạm 
bợ và luôn thay đổi của vạn hữu. Đây là trí huệ cần thiết đưa đến ý 
hướng “Đáo Bỉ Ngạn”. 

Ngoài ra, còn có nhiều loại Trí Bát Nhã khác: Thứ nhất là Bát 
Nhã Ba La Mật hay Trí Bát Nhã: Đây là loại trí hiểu rõ các pháp, giữ 
vững trung đạo. Sự tu tập trí tuệ và tâm linh của một vị Bồ Tát đến giai 
đoạn đạt được trí ba la mật, từ đó các ngài thăng tiến tức thời để 
chuyển thành một vị Phật toàn giác. Sự kiện ý có nghĩa nhất của trình 
độ này và biểu tượng cao nhất của sự thành tựu tối thượng của Bồ Tát 
là bước vào trạng thái thiển định của tâm cân bằng được khởi lên từ trí 
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tuệ bất nhị của tánh không. Đây cũng là bước khởi đầu của Bồ Tát vào 
cổng nhất thiết trí của một vị Phật, tức là trí tuệ tinh hoa nhất. Trí tuệ 
ba la mật có một phẩm chất phân tích như một đặc tính đặc thù của trí 
bất nhị phát khởi khi Bồ Tát đạt đến giai đoạn trí ba la mật. Vì vậy, trí 
tuệ bình thường nghiêng về phần tri giác trong khi trí tuệ ba la mật lại 
nghiêng về phần trực giác. Loại Bát Nhã thứ nhì là Trí Bát Nhã Bồ Đề: 
Theo Kinh Pháp Bảo Đàn, Lục Tổ Huệ Năng dạy: “Nầy thiện tri thức, 
Trí Bát Nhã Bồ Đề, người đời vốn tự có, chỉ nhân vì tâm mê không thể 
tự ngộ, phải nhờ đến đại thiện tri thức chỉ đường mới thấy được tánh. 
Phải biết người ngu người trí, Phật tánh vốn không khác, chỉ duyên mê 
ngộ không đồng, do đó nên có ngu trí. Nay tôi vì nói pháp Ma Ha Bát 
Nhã Ba La Mật, khiến cho các ông, mỗi người được trí tuệ, nên chí 
tâm lắng nghe, tôi vì các ông mà nói. Này thiện tri thức, có người trọn 
ngày miệng tụng Bát Nhã nhưng không biết tự tánh Bát Nhã, ví như 
nói ăn mà không no, miệng chỉ nói không, muôn kiếp chẳng được thấy 
tánh, trọn không có ích gì.” Thứ ba là Bát Nhã Bất Khả Tư Nghì hay 
Bất Khả Tư Nghì Trí: Đây là cái biết hay cái trí vượt ngoài sự hiểu biết 
bình thường hay là cảnh giới trí tuệ bất tư nghì của chư Như Lai (bất tư 
nghì chư Như Lai trí tuệ cảnh giới). Thứ t là Bát Nhã Bình Đẳng Tánh 
hay Bình Đẳng Tánh Trí: Đây là cái trí vượt ra ngoài sự phân biệt Tôi 
Anh, do đó mà dứt bỏ được cái ý niệm về ngã. Cái trí xem mọi sự mọi 
vật đều bình đẳng như nhau. Nhờ có trí này mà người ta khởi lên tâm 
đại bi. Theo lý thuyết Duy Thức, một khi bình đẳng tánh trí khởi lên thì 
bốn thứ ô nhiễm tự ái, tự kiến, kiêu mạn và si mê đều tan biến. 7hứ 
năm là Bát Nhã Căn Bản hay Căn Bản Trí: Còn được gọi là Chân Trí, 
Chánh Trí, Như Lý Trí, Vô Phân Biệt Trí, nghĩa là hiểu biết rõ chân lý 
mà không có sự phân biệt năng duyên hay sở duyên, đây là trí sanh ra 
nhất thiết chân lý và công đức, đối lại với “hậu đắc tr”. Thứ sáu là 
Chánh Bát Nhã hay Chánh Trí: Đây là loại trí huệ chân chánh. Theo 
Thiển Sư D. T. Suzuki trong Nghiên Cứu Kinh Lăng Già, đây là một 
trong năm pháp tướng. Trí huệ chân chánh thấy rõ những lỗi lầm của 
sự phân biệt của phàm phu. Chánh trí bao gồm hiểu đúng bản chất của 
Danh và Tướng như là sự xác nhận và quyết định lẫn nhau. Chánh trí 
là ở chỗ nhìn thấy cái tâm không bị dao động bởi các đối tượng bên 
ngoài, ở chỗ không bị mang đi xa bởi nhị biên như đoạn diệt hay 
thường hằng, và ở chỗ không bị rơi vào trạng thái của Thanh Văn hay 
Duyên Giác, hay luận điệu của các triết gia. Thứ bảy là Diệt Đế Bát 
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Nhã hay Diệt Trí: Cái trí chiếu rõ đạo lý Diệt Đế, dứt khổ trừ phiền 
não. Thứ tám là Diệu Quán Sát Bát Nhã hay Diệu Quán Sát Trí: Đây 
là một trong năm trí được nói đến trong kinh điển của tông Chân Ngôn. 
Trí chuyển từ ý thức mà được, trí phân biệt các pháp hảo diệu phá 
nghi, tương ứng với nước và Phật A Di Đà ở Tây phương. Theo Tịnh 
Độ và Chân Tông, Phật A Di Đà thù thắng hơn cả trong số Ngũ Trí 
Như Lai; mặc dù quốc độ của Ngài ở Tây Phương chứ không ở trung 
ương. Trong số Ngũ Trí Như Lai, Đức Phật A Di Đà ở phương Tây có 
thể đồng nhất với Trung ương Đại Nhật Như Lai, là Đức Phật của Pháp 
Giới Thể Tánh. Các bổn nguyện của Đức A Di Đà, sự chứng đắc Phật 
quả Vô Lượng Quang và Vô Lượng Thọ, và sự thiết lập Cực Lạc quốc 
độ đã được mô tả đây đủ trong Kinh A Di Đà. Thứ chín là Đẳng Giác 
Bát Nhã hay Đẳng Giác Trí: Còn gọi là Tịch Chiếu Huệ, hay trí huệ 
của Bồ tát ở Đẳng Giác Vị đã quán triệt thực tánh và thực tướng của 
Niết Bàn. Thứ mười là Định Bát Nhã hay Định Trí, hay Định Tuệ: Đây 
là loại trí tuệ có được từ định tâm, một trong bốn loại trí huệ. Thứ mười 
một là Đoạn Bát Nhã hay Đoạn Trí: Đây là loại trí của sự đoạn diệt 
hoàn toàn. Khi cái trí của sự đoạn diệt hoàn toàn (kshayajnana) được 
thể chứng thì sẽ không bao giờ còn sự xác định về các phiền não nữa. 
Thứ mười hai là Giải Thoát Bát Nhã hay Giải Thoát Trí, hay Tuệ Giải 
Thoát: Các vị A La Hán chỉ đắc được tuệ chứng giải thoát, chỉ thích 
giác ngộ đạo lý, chứ không thích tác dụng công đức của sự việc, nên 
chỉ đoạn được kiến tư phiền não hay chướng ngại của trí tuệ vô lậu, 
chứ không lìa bổ được chướng ngại của thiển định, ví như người thích 
truy cầu tìm hiểu chứ không thích hành trì. Thứ mười ba là Hậu Đắc 
Bát Nhã hay Hậu Đắc Trí: Còn gọi là Phân Biệt Trí, tức là cái trí chân 
chánh, sâu kính, ngầm hợp chân như, trí sở đắc theo sau căn bản trí. Trí 
khởi lên từ căn bản trí. Trí có thể phân biệt hiện tượng hay sự tướng 
hữu vi, đối lại với vô phân biệt hay căn bản thực trí của Đức Phật. 7hứ 
mười bốn là Khổ Loại Bát Nhã hay Khổ loại trí: Đây là một trong tám 
trí, vô lậu trí hay chân trí sáng suốt do quán “khổ đế” mà đắc được 
(thoát khỏi khổ đau phiển não trong luân hồi sanh tử) trong các cõi 
(dục, sắc và vô sắc). Thứ mười lăm là Khổ Loại Nhẫn Bát Nhã hay Khổ 
Loại Nhẫn Trí: Một trong tám loại nhẫn khởi lên từ “khổ loại trí” quán. 
Khổ loại trí nhẫn là nhân, khổ loại trí là quả. Thứ mười sáu là Khổ 
Pháp Bát Nhã hay Khổ Pháp Trí: Một trong Bát Trí, do quán khổ đế ở 
cõi dục giới mà phát sanh trí huệ sáng suốt, chặt đứt mê hoặc. 7h 
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mười bảy là Kiến Bát Nhã hay Kiến Trí: Còn gọi là Kiến Huệ hay kiến 
tuệ, khởi lên do tu tập thiển định (do sự tu tập thiển định mà được phát 
trí tuệ về các thứ kiến chấp). Thứ mười tám là Lậu Tận Bát Nhã hay 
Lậu tận trí: Lậu tận trí hiện chứng thực tế khởi Bồ Tát hạnh chẳng 
đoạn diệt. Thứ mười chín là Pháp Bát Nhã hay Loại Trí: Trí tuệ quấn 
xét Tứ Đế của Dục giới gọi là Pháp Trí, ví với trí tục hay loại trí quán 
xét tứ đế của hai giới cao hơn là Sắc giới và Vô sắc giới. Thứ hai mươi 
là Nhãn Bát Nhã hay Nhãn trí hay tuệ nhãn: Đây là con mắt trí tuệ 
thấy vạn hữu giai không. Với con mắt nầy, Bồ Tát ném cái nhìn vào 
tất cả những cái kỳ diệu và bất khả tư nghì của cảnh giới tâm linh, thấy 
tận hố thắm sâu xa nhất của nó. Thứ hai mươi mốt là Nhân Vô Ngã Bát 
Nhã hay Nhân Vô Ngã Trí: Trí huệ của một con người vô ngã. Cái trí 
biết rằng không có cái ngã hay linh hồn. Thứ hai mươi hai là Nhất 
Thiết Trí Bát Nhã hay Nhất Thiết Trí Trí: Đây là trí tuệ của chư Phật 
(bồ để, toàn giác và thanh tịnh). Thứ hai mươi ba là Như Lai Bát Nhã 
hay Như Lai Trí: Chư Bồ Tát biết Như Lai trí vô biên nên chẳng dùng 
chừng ngăn đo lường (chư Bồ Tát biết tất cả văn tự thế gian nói ra đều 
có chừng ngăn, đều chẳng biết được Như Lai trí huệ). Thứ hai mươi 
bốn là Pháp Vô Ngã Bát Nhã hay Pháp Vô Ngã Trí: Năng lực về nhận 
biết nhờ đó mà cái chân lý về “Pháp Vô Ngã” được chấp nhận. 7hứ 
hai mươi lăm là Pháp Vô Ngại Bát Nhã hay Pháp Vô Ngại Trí: Trí tuệ 
hay khả năng giảng giải đúng theo Chánh Pháp một cách vô ngại. Thứ 
hai mươi sáu là Quả Duy Bát Nhã hay Quả duy Trí: Trí tuệ đạt được do 
tư duy và quán sát cái lý của duy thức (tầm và tứ), bao gồm bốn thức 
đầu trong bát thức. Thứ hai mươi bảy là Quán Sát Bát Nhã hay Quán 
Sát Trí: Đây là cái trí thấy suốt vào tự tính của hiện hữu là cái trí vượt 
khỏi tứ cú hay bốn mệnh để của sự phân biệt. Đây là một trong hai 
loại trí được nói đến trong Kinh Lăng Già. Quán sát trí là trí tuyệt đối, 
tương đương với Viên Thành Thực Trí. Chữ Phạn Pravicaya nghĩa là 
tìm tòi xuyên suốt hay khảo sát tường tận, và cái trí được định tính như 
thế thâm nhập vào bản chất căn bản của tất cả các sự vật, là cái vượt 
khỏi phân tích lý luận, và không thể được diễn tả bằng mệnh để nào 
trong tứ cú. Thứ hai mươi tám là Quán Bát Nhã hay Quán trí (quán 
huệ): Trí tuệ quán sát thấu hiểu được chân lý. Thứ hai mươi chín là 
Sanh Đắc Bát Nhã hay Sanh Đắc Trí (Sinh Đắc Tuệ): Bẩm sinh trí tuệ, 
một trong bốn loại trí huệ. Thứ ba mươi là Tất Cánh Bát Nhã hay Tất 
cánh trí: Đây là loại trí huệ tối thượng. Thứ ba mươi mốt là Tha Tâm 
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Bát Nhã hay Tha Tâm Trí: Trí thứ tám trong thập trí. Tên đủ là Trí Tha 
Tâm Thông hay là trí biết rõ tâm trạng của người khác. Đây cũng là 
thần thông thứ ba trong Lục Thông, và lời nguyện thứ tám trong bốn 
mươi tám lời nguyện của Phật A Di Đà; Ngài nguyện không thành 
Phật cho đến khi nào hết thảy chúng sanh đều có được Tha Tâm Trí 
nầy. Thứ ba mươi hai là Thánh Bát Nhã hay Thánh Trí: Đây là loại 
Thánh Trí Phi Ngôn Ngữ. Chân lý tối hậu chỉ vào sự thể chứng cái trí 
tuệ tối thượng trong tâm thức sâu thẳm nhất, và không thuộc phạm vi 
của ngôn từ và cái trí phân biệt; sự phân biệt như thế không thể phát 
hiện được chân lý tối hậu. Tuy nhiên ngọn đèn ngôn từ là có lợi ích 
cho việc soi sáng con đường đưa đến chứng ngộ tối hậu. Đây là cái trí 
tuệ tối thượng hay trí huệ của bậc Thánh, nhờ đó người ta có thể nhìn 
vào những chỗ thâm sâu nhất của tâm thức để nắm lấy cái chân lý 
thâm mật bị che khuất mà cái trí tầm thường không thể thấy được. 
Trong đạo Phật, đây là Phật trí hay trí của các bậc Thánh, trí siêu việt 
và vượt ra ngoài mọi sự phân biệt. 7 ba mươi ba là Thân Bát Nhã: 
Còn gọi là Thân Trí hay Tuệ Thân. Trí tuệ viên minh được coi như là 
pháp thân của Phật, đây là một trong mười thân Phật. Đây cũng là một 
trong ngũ phần pháp thân, là thân đã được thành tựu từ vô lậu trí tuệ. 
Thứ ba mươi bốn là Thể Bát Nhã hay Thể Trí: Trí huệ thể hội chân 
không. Còn gọi là Phân Biệt Trí, tức là cái trí chân chánh, sâu kính, 
ngầm hợp chân như, trí sở đắc theo sau căn bản trí. Đây là Chân Trí, 
Chánh Trí, Như Lý Trí, Vô Phân Biệt Trí, nghĩa là hiểu biết rõ chân lý 
mà không có sự phân biệt năng duyên hay sở duyên, đây là trí sanh ra 
nhất thiết chân lý và công đức, đối lại với “hậu đắc trí”. Thứ ba mươi 
lăm là Thiên Nhãn Bát Nhã: Còn gọi là Thiên Nhãn Trí hay Thiên 
Nhãn Trí Chứng Thông. Thiên nhãn trí hay trí biết sự sanh tử của 
chúng sanh tùy theo nghiệp của họ. Theo Câu Xá Luận, lục thông đều 
lấy trí làm thể, làm lực dụng chứng tri sự phân biệt và thông đạt vô 
ngại. Thiên nhãn trí chứng thông là dựa vào trí tuệ được khởi lên bởi 
thiên nhãn. 7hƒ ba mươi sáu là Thiên Nhĩ Bát Nhã hay Thiên Nhĩ Trí: 
Thần thông thứ nhì trong lục thông, có khả năng nghe và hiểu tiếng nói 
trong sắc giới. Một số các bậc A La Hán và các bậc khác đã đạt được 
tứ thiển có thể nghe được mọi thứ âm thanh và hiểu được tất cả những 
ngôn ngữ trong sắc giới do đạt được Thiên nhãn trí thông. Thứ ba mươi 
bảy là Thực Bát Nhã hay Thực Trí: Sự hiểu biết hay thông đạt về thực 
tướng của chư pháp, đối lại với quyền trí là sự thông đạt về sự sai biệt 
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của các quyền pháp. Thứ ba mươi tám là Tịch Chiếu Bát Nhã hay Tịch 
Chiếu Trí: Tịch Chiếu Huệ hay trí huệ ở ngôi vị Phật chiếu khắp chúng 
sanh (từ cái thể của trung đạo mà khởi lên cái dụng của trung đạo). 
Thứ ba mươi chín là Tuệ Giác Bát Nhã hay Tuệ Giác Trí: Một trong 
tám đặc tánh của giác ngộ trong Thiển. Ngộ là đặc tính trí năng ở 
những kinh nghiệm thần bí, và điều nầy cũng áp dụng cho kinh nghiệm 
của Thiền, được gọi là ngộ. Một tên khác của “ngộ' là 'Kiến Tánh,` có 
vẻ như muốn nói rằng có sự “thấyˆ hay “cảm thấy) ở chứng ngộ. Khỏi 
cần phải ghi nhận rằng cái thấy nầy khác hẳn với cái mà ta thường gọi 
là tri kiến hay nhận thức. Chúng ta được biết rằng Huệ Khả đã có nói 
về sự chứng ngộ của mình, được Tổ Bồ Để Đạt Ma ấn khả như sau: 
“Theo sự chứng ngộ của tôi, nó không phải là một cái không hư toàn 
diện; nó là tri kiến thích ứng nhất; chỉ có điều là không thể diễn thành 
lời.” Về phương diện nầy, Thần Hội nói rõ hơn: “Đặc tính duy nhất của 
Tri là căn nguyên của mọi lẽ huyền diệu.” Không có đặc tính trí năng 
nầy, sự chứng ngộ mất hết cái gay gắt của nó, bởi vì đây quả thực là 
đạo lý của chính sự chứng ngộ. Nên biết rằng cái tri kiến được chứa 
đựng ở chứng ngộ vừa có quan hệ với cái phổ biến vừa liên quan đến 
khía cạnh cá biệt của hiện hữu. Khi một ngón tay đưa lên, từ cái nhìn 
của ngộ, cử chỉ nầy không phải chỉ là hành vi đưa lên mà thôi. Có thể 
gọi đó là tượng trưng, nhưng sự chứng ngộ không trỏ vào những gì ở 
bên ngoài chính cái đó, vì chính cái đó là cứu cánh. Chứng ngộ là tri 
kiến về một sự vật cá biệt, và đồng thời, về thực tại đằng sau sự vật 
đó, nếu có thể nói là đằng sau. Thứ bốn mươi là Tuyệt Đối Bát Nhã 
hay Tuyệt đối Trí: Kiến thức tuyệt đối là chân lý cao nhất hay chân 
như, chân lý tuyệt đối. Huyền ảo và thường nghiệm tương ứng với 
chân lý tương đối, còn tuyệt đối thì tương ứng với chân lý cao nhất của 
Trung Luận tông. Đây là một trong hai loại trí cũng được nói đến trong 
Kinh Lăng Già. Quán sát trí là trí tuyệt đối, tương đương với Viên 
Thành Thực Trí. Chữ Phạn Pravicaya nghĩa là tìm tòi xuyên suốt hay 
khảo sát tường tận, và cái trí được định tính như thế thâm nhập vào bản 
chất căn bản của tất cả các sự vật, là cái vượt khỏi phân tích lý luận, 
và không thể được diễn tả bằng mệnh để nào trong tứ cú. Thứ bốn 
mươi mốt là Văn Bát Nhã hay Văn trí (Văn Tuệ): Trí tuệ do nghe và 
trau dỗổi mà có, trí huệ mở ra do được nghe hiểu về chân lý trung đạo, 
một trong bốn loại trí huệ. Thứ bốn mươi hai là Vô Lậu Bát Nhã hay Vô 
Lậu Trí: Trí huệ thanh tịnh, không bị ô nhiễm vì vị kỷ (Vô lậu tuệ hay 
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trí tuệ giác ngộ). Thứ bốn mươi ba là Vô Sư Bát Nhã hay Vô Sự Trí: 
Đây là trí huệ Phật, trí giác ngộ tự đạt, không thầy chỉ dạy. Thứ bốn 
mươi bốn là Xuất Thế Gian Bát Nhã: Còn gọi là Xuất thế gian trí hay 
Xuất Thế Gian Thượng Thượng Trí. Xuất thế gian thượng thượng trí là 
Như Lai trí thanh tịnh có được trong sự nhận biết về nhẫn, tịch tịnh 
tuyệt vời, và nó tạo ra ý nghĩa tuyệt vời nhất vượt khổi mọi hành động. 


Categories 0ƒ Prqjna 


Prajna means “Enliphtened wisdom,” the wisdom which enables 
one to reach the other shore, 1.e. wIsdom for salvation; the highest of 
the six paramitas, the virtue of wisdom as the principal means of 
affaining nirvana. It connotes a knowledge of the 1llusory character of 
everything earthly, and destroys error, Ignorance, prejudice, and 
heresy. There are three kinds of Prajna. There are two kinds of praJna. 
FIrst, temporal wisdom. Second, supernatural wisdom. There are also 
original wisdom and contemplative wisdom. Original wisdom 1s the 
first part of the PraJnaparamita. Contemplative wIisdom 1s the second 
part of the PraJnaparamita, or the wIsdom acquired from cultivation or 
contemplation. There are also praJna of the three stages of Sravaka and 
Pratyeka-buddha and the Imperfect bodhisattva sect. The prajna of the 
perfect bodhisattva teaching. There are three kinds of Prajna. There 
are three prajnas or perfect enlightenments: wisdom 1n I1fs essence or 
reality, wIsdom of perceiving the real meaning of all things, and 
wisdom of knowing things In their temporal and changing condition. 
According to Buddhist tradiHions, there are three main kinds 9ƒ Prajna 
knowledges: First, the real mark prajna: The wIsdom 1n 1S essence or 
reality, or the original wisdom, the wisdom In regard to reality, the firsf 
part of the PraJnaparamita. This wisdom 1s achieved once crossed the 
shore. Second, the wisdom oƒ perceiving the real meaning öoƒ all things: 
After reading and understanding the Buddhadharma In sutras, one then 
contemplates and illuminates their meanings through actual practice. 
WIisdom acdquired from cultivation or contemplation, the second part of 
the Prajnaparamita. This type of contemplation will lead to the real 
mark prajna. This Is one of the three kinds of PraJna, the prajJna or 
wisdom of meditative enlightenment on reality. This 1s the necessary 
wisdom for actual crossing the shore of births and deaths. 7d, the 
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Arya-Upaya-Prajna: The wisdom of knowing things In thetIr temporal 
and changing condition. The necessary wisdom for vowing to cross the 
shore of births and deaths. 

Besides, there are many other kinds oƒ Prajna Wisdom: First, 
Jnana-paramita or the knowledge oƒ perƒfecfon: Thịs 1s the knowledge 
paramita or knowledge of the true definition of all dharmas. The 
cultivation of the Bodhisattvaˆs intellectual and spiritual Journey comes 
with his ascent to the Jnana Paramita, then Iimmediately preceding his 
transformation Into a fully awakened Buddha. The most significant 
event In this level and the paramount symbol of the Bodhisattva”s 
highest accomplishment, 1s entrance 1nto a medifative state of balanced 
concenfration immersed In non-dualistic knowledge of emptiness. This 
event 1s represented by his Initiation into the omniscience of a perfect 
Buddha, which 1s quintessential perfection. Knowledge perfection or 
PraJna paramita has an analysis quality which does not seem to figure 
as a specific characteristic of non-dualistic knowledge developed by 
the Bodhisattva at the stage of Jnana Paramifa. So, whereas Jnana 
refers more to Intellectual knowledge, Prajna paramita has more to do 
with intuition. The second kimd of Prajna is the wisdom oƑ Bodhi: 
According to the Platform Sutra of the Sixth Patriarch's Dharma 
Treasure, the Sixth Patrliarch, Hui-Neng, taught: “All-Knowing 
Advisors, the wIsdom of Bodhi and PraJna 1s originally possessed by 
worldly people themselves. It is only because their minds are confused 
that they are unable to enlighten themselves and must rely on a great 
Good Knowing Advisor who can lead them to see their Buddha-nature. 
You should know that the Buddha-nature of stupid and wise people 1s 
basically not different. It is only because confusion and enlightenment 
are different that some are stupid and some are wise. [ will now 
explain for you the Maha PraJna Paramita Dharma In order that each of 
you may become wise. Pay careful attention and I will explain 1t to 
you.” Good Knowing Advisors, worldly people recite “PraJna` with 
their mouths all day long and yet do not recognIze the Prajna of therr 
self-nature. Just as talking about food will not make you full, so, too, 1f 
you speak of emptiness you will not see your own nature In ten 
thousand ages. In the end, you wIll not have obtained any benefit. 7h 
third kind oƒ Prajna is the Acintyajnana: Thịs 1s the wIsdom which goes 
beyond the ordinary understanding, or the knowledge that 1s beyond 
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the ordinary understanding. 7he ƒfourth kind oƒ Prajna ¡is the wisdom oƒ 
Equalify: Samata-]nana or the wIsdom of understanding the equality of 
all things, or the universal wisdom of Ratnaketu (Bảo Tướng Phật Trí), 
one of the four knowledges. The wisdom of rising above such 
distinction as I and Thou, thus being rid of the ego idea. Wisdom In 
regard to all things equally and universally. Depending on this wisdom, 
one arises the mind of great compassion. According to the Mind-Only 
Theory, once the mind of equality arises, the four defilements of self- 
love, self-view, pride and Ignorance are extinguished. 7h fiƒth kind oƒ 
Prajna ¡is the Fundamental Knowledge: The fundamental, original, 
pñnmal wisdom, source of all truth and virtue; knowledge of 
fundamenral principles; intuitive knowledge or wIsdom, 1n confrast with 
acquired wisdom. The sixth kind oƒ Prajna ¡s the Corrective Prajna: 
Also called the Corrective wisdom (SamyagJnana). According to Zen 
Master D. T. Suzuki in The Studies In The Lankavatara Sutra, this 1S 
one of the five categories of forms. Corrective wIsdom, which correct 
the deficiencies of errors of the ordinary menfal discrimination. Right 
Knowledge consists In rightly comprehending the nature of ÑNames and 
Appearances as predicating or determining each other. It consIsts In 
seeing mind as not agitated by external obJects, in not being carried 
away by dualism such as nihilism and eternalism, and In not faling the 
state of Sravakahood and Pratyekabuddhahood as well as Into the 
position of the philosopher. 7 he seventh kind oƒ Prajna ¡s the Wisdom oƒ 
the extinction oƒ sujfering: The knowledge or wisdom, of the third 
axiom, nirodha or the extinction of suffering. The eighth kind oƒ Prajna 
is the rafyaveksana-jnana: This 1S one of the five wisdoms mentioned 
in the Shingon texts. The wisdom derived from wisdom of profound 
1nsight (ý thức), or discrimination, for exposition and doubt-destruction; 
corresponds to water, and 1s associated with Amitabha and the west. 
According to the T”len-T”ai and Shingon, Amita 1s superlor over the 
five Wisdom Buddhas (Dhyani-Buddhas), even though he governs the 
Western Quarter, not the center. Of the five Wisdom Buddhas, 
Amttabha of the West may be Identical with the central 
Mahavairocana, the Buddha of homo-cosmic identity. Amitabha”s 
Ooriginal vows, his attainment of Buddhahood of Infinite Light and Life, 
and his establishment of the Land of Bliss are all fully described in the 
Sukhavatl text. The nỉnth kind oƒ Prajna ¡s the Wisdom oƒ understanding 
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Øƒ nrvana: The wisdom of understanding of nirvana. Buddha-wisdom 
which comprehends nirvana reality and 1fs functloning. The fenth kind 
oƒ Prajna ¡s the wisdom oƒ concemtrafion: This wlisdom 1s obtained from 
the mind of concentration, one of. four kinds of wIisdomm. The eleventh 
kind oƒ Prajna ¡s the Knowledge 0ƒ complete destruction (Kshayaqjnana): 
When the knowledge of complete destruction or kshayajnana 1s 
realized, there 1s never again the asserfion of evil passions. The fwelfth 
kind oƒ Prajna ¡s the wisdom öoƒ release: The escape by or 1nto wIsdom, 
1.e. Of the arhat who overcomes the hindrances to wisdom or Insight, 
but not the practical side of abstraction, better able to understand than 
to do. The thirteenth kind oƒ Prajna is the Specffic knowledee: Detatled 
or speclfic knowledge or wisdom succeeding upon or arising from 
fundamental knowledge (Căn bản trí). Knowledge succeeding upon 
fundamental knowledge. Differentiating knowledge can discriminate 
phenomena, as contrast with knowledge of the fundamenrfal identity of 
all things (vô phân biệt trí). The ƒourteemh kind oƒ PraJna ¡s the 
Duhkhe-nvaya-Jnanam: Wisdom releases from suffering In all worlds, 
one of the eight forms of understanding. The ƒfiffeenth kind oƒ Prajnad is 
the wisdom oƒ endurance: One of the eight forms of endurance arIsing 
out of contemplaton of “duhkhe-nvaya-Jnanam.” The wisdom of 
endurance 1s the cause, and Duhkhe-nvaya-Jnanam 1s the fruit. 7h 
sixteenth kimd oƒ Prajna ¡is the knowledee oƒ the law oƑ suffering 
(Dukkha-dharma-jnana): The knowledge of the law of suffering and 
the way of release, one of the eigpht forms of understanding. 7h 
seventeenth kind oƒ Prajna is the wisdom oƒ righf views: Wisdom oŸ 
right views Arise from dhyana meditaton. The eighfeenth kind oƒ 
Prajna ¡is the knowledse of extincion oƑ contaminafion: With 
knowledge of extinction of contamination they actually realize the 
ultimate truth, while carrying out the deeds of enlightening beings 
without ceases. 7e nineteenth kind oƒ Prajna ¡s the knowledge oƒ the 
sưme order: The knowledge which 1s of the same order, e.g. the four 
fundamental dogmas applicable on earth which are also extended to 
the higher realms of form and non-form. The wenfieth kind oƒ Prajna is 
the wisdom-eyes (Prajnacakshus or Jnanacakshus): The wIisdom eye 
that sees all things as unreal. With the wisdom-eye, a Bodhisattva takes 
in at a glance all the wonders and inconceivabilitles of the spiritual 
realm to 1ts deepest abyss. 7e fwemfy-first kimd oƒ Prajna is the 
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Pudgalanairatnyajnana: The knowledge or wIisdom of a man without 
ego (anatman). The knowledge that there 1s no ego-soul. 7£ fwenfy- 
second kind of Prajna ¡s the wisdom öøƒ all wisdom: Buddha”s w1sdom 
(bodhi, perfect enliphtenment and purity). The fwemty-third kind oŸ 
Prajna is the kuowledse oƒ Buddhas: Enlightening Beings know that the 
knowledge of Buddhas 1s boundless and do not try to access 1t In 
limited terms (they know that everything wriften or said in all words 
has limitatons and cannot comprehend the knowledge of Buddhas). 
The twenty-ƒfourth kind oƒ Prajna ¡s the knowledge oƒ non-selƒ oƒ the 
dharma (Dharmanairatmnyajnana): Knowledge of non-substantiality of 
the Dharma. The knowledge or wIsdom of the dharmanarratmya, or the 
power of cognisance whereby the truth of Dharmanarratmya 1s 
accepted. The rwemty-ffth kind oƒ Prajna ¡is the knowledge on the 
wunimpedimemt oƒ the Dharma: Wisdom or power oŸ explanation In 
unembarrassed accord with the Law, or Buddha-truth. The twenty-sixth 
kínd of Prajna 1s the wisdom attained from Investigating and thinking 
about the Buddha-truth. The wisdom attained from Investigating and 
thinking about philosophy of the sutras and Abhidharmas; this includes 
the first four kinds of “only-consclousness.” 7he fwenfy-seventh kind oƒ 
Prajnag 1s the absolute knowledge (Pravicayabuddhi): The 1ntellect that 
sees Into the self-nature of existence which 1s beyond the fourfold 
proposition of discrimination. Thịs 1s one of the two kinds of knowledge 
mentioned In the Lankavatara Sutra. Absolute knowledge corresponds 
to the Pannishpanna. Pravicaya means “to search through,” “to 
examine thoroughly,” and the Buddhi so qualified penetrates Into the 
fundamenral nature of all things, which 1s above logical analysis and 
cannot be described with any of the four propositions. 7£ fwenfy- 
eighth kind oƒ Prajna ¡s the wisdom obtained from contemplartion: The 
wisdom which penetrates to ultimate reality. The fwenfy-ninth kind oƒ 
Prajna is the wisdom received by birth: WIsdom received by bìrth or 
nature, one of. four kinds of wIsdom. The thirHieth kind oƒ Prajna is the 
Vnal wisdơm: AIlso called the knowledge of the ultimate (ultimate 
wIsdom). The thirty-first kind of Prajna is the Paracitaprajna: The 
eiphh of the ten kinds of wisdom. Intutive knowledge or 
understanding the minds of others (all other beiIngs). This 1s also the 
third of the six transcendental powers, or the eighth of the Amitabha”s 
forty-eipht vows that men and devas In his paradise should all have the 
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Joy Of this power. The thirty-second kind oƒ Prajna ¡s the Sage-like or 
saimt-like knowledge (Aryqjnana): AlIso called the holy  wisdom, 
supreme knowledge, wisdom of Buddha. Thịs 1s the holy wIisdom which 
does not belong to the realm of word. The ultimate truth points to the 
realization of supreme wisdom 1n the inmost consciousness, and does 
not belong to the realm of words and discriminative Intellect; thus 
discrimination fails to reveal the ultimate truth. However, the lamp of 
words 1s useful to 1lluminate the passage to final enlightenmernt. Thịs 1s 
the supreme wisdom, or the wisdom of a saint, whereby one 1s enabled 
to look into the deepest recesses of conscIousness 1n order to grasp the 
Inmost truth hidden away from the sight of ordinary understanding. In 
Buddhism, this 1s the wisdom of the Buddha, or the saints or the sages; 
the wisdom which 1s above all particularization, 1.e. the wisdom of 
transcendental truth. The fhirty-third kind oƒ Prajna is the wisdom body 
( Prajnakaya): Wisdom-body, the Tathagata, one of the ten bodies of a 
Thus Come One. This 1s also one of the five divisions of the 
Dharmakaya, which 1s the embodiment of inherent wisdom. The thirfy- 
ƒourth kind oƒ Prajna is the Fundamental wisdom: Original or primal 
wisdom which penetrates all reality. Also called Detailed or spectfic 
knowledge or wisdom succeeding upon or arising from fundamental 
knowledge (Căn bản trí). This ¡s the fundamental, origina, or primal 
wIsdom, source of all truth and virtue; knowledge of fundamental 
pñnnciples; Intuitive knowledge or wisdom, in confrast with acquired 
wIsdom. The thirty-fth kind oƒ Prajna ¡is the wisdom obtained by the 
đeva eye: Knowledge of other beings” passing away and arising. 
Knowledge of others” deaths and rebirths according to their deeds. 
According to the Kosa sastra, the wisdom or knowledge that can see 
things as they really are 1s the complete universal knowledge and 
assurance of the deva eye. The thirty-sixth kind oƒ Prajna ¡s the wisdom 
obtained by the đivine ear: The second of the six abhijnas (lục thông) 
by which devas In the form-world. Certain arhats through the fourth 
dhyana, and others can hear all sounds and understand all languages in 
the realms of form, with resulting wisdom. The thirfy-seventh kind oƒ 
Prajna ¡is the wisdom oƒ realiiy: The knowledge oŸ reality, In contrast 
with knowledge of the relative. The thirty-eighth kind oƒ Prajna ¡s the 
wisdơm associated with Buddha-ƒfruiion: The wIisdom (associated with 
Buddha-fruition) of making nirvana 1lluminate all beings. The thirfy- 
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nĩnth kind oƒ Prajna is the intfuifive insighí: The 1ntuitive 1nsightf 1S one 
of the eight chief characteristics of “satori.` Enlightenmernt 1s “to see the 
essence or nature,'` which apparently proves that there 1s “seeing” or 
“perceiving” In satorl. That this seeing 1s of quite a different quality 
Ílom what 1s ordinarly designated as knowledge need not be 
specifically noticed. Hui-K”o 1s reported to have made this statement 
concerning his satori which was confirmed by Bodhidharma himself: 
“As fo my satori, It 1s not a total annihilation; 1t is knowledge of the 
most adequate kind; only 1t cannot be expressed In words.” In this 
respect, Shen-Hui was more explicit, for he says that “he one 
character of knowledge 1s the source of all mysteries.” Without this 
noetic quality satori will lose all 1ts pungency, for 1t 1s really the reason 
Of satorl 1tself. It 1s noteworthy that the knowledge contained In safOrI 1S 
concerned with something universal and at the same time with the 
individual aspect of existence. When a finger 1s lifted, the lifting 
means, from the viewpoInt of saforI, far more than the act of lifting. 
Some may call It symbolic, but satori does not point to anything beyond 
1fself, being final as 1t 1s. Satori 1s the knowledge of an individual 
obJect and also that of Reality which 1s, 1Ý we may say so, at the back of 
1t. The ƒortieth kind oƒ Prajna is the absolute knowledge (Parinispanna): 
The absolute knowledge 1s the highest truth or tathata, the absolute. 
The i1llusory knowledge and empirical knowledge correspond to 
relative truth (samvrfi-satya), and the absolute knowledge to the 
highest truth (paramartha-satya) of the Madhyamika system. This 1s 
one of the two kinds of knowledge also mentioned ¡in the Lankavatara 
Sutra. Absolute knowledge corresponds to the Parinishpanna. 
Pravicaya means “to search through,” “to examine thoroughly,” and the 
Buddhi so qualified penetrates Into the fundamental nature of all 
things, which 1s above logical analysis and cannot be described with 
any of the four propositlons. The ƒorfy-first kind oƒ Prajna is the wisdom 
by hearing: Wisdom by hearing or being taught, wIisdom of hearing and 
apprehending the truth of the middle way, one of. four kinds of 
wIsdom. The ƒorty-second kind oƑ Prajna ¡is the Jnanam-anasrava: 
Passionless or pure wisdom (knowledge or enlightenment), which 1s 
free from the taint of egotism. The ƒorty-third kind oƒ Prajna ¡s the 
wisdom aftained without a teacher: Self-attained enlightenment, or 
wisdom attained through self-attained enlightenment or Buddha”s 
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wisdom. 7The ƒorty-fourth kimd of Prajna ¡is the super-worldly 
knowledsge: Also called the supreme supra-worldly knowledge 
(Inanam-lokottaram). Supreme supra-worldly knowledge 1s the 
Tathagata-knowledge which 1s obtained In the Kshanti, tranquil and 
most excellent, and It gIves birth to the most excellent meaning which 
transcends all doings. 
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Chương Ba 
Chapter Three 


Những Đặc Tính Của Bát Nhã 


Như trên đã nói, Bát Nhã là âm của thuật ngữ Prajna từ Phạn ngữ 
có nghĩa là trí tuệ (ý thức hay trí năng). Có ba loại bát nhã: thật tướng, 
quán chiếu và văn tự. Bát Nhã còn có nghĩa là thực lực nhận thức rõ 
ràng sự vật và những nguyên tắc căn bản của chúng cũng như xác 
quyết những gì còn nghi ngờ. Bát Nhã có nghĩa là cái biết siêu việt. 
Bát Nhã Ba La Mật Kinh diễn tả chữ “Bát Nhã” là đệ nhất trí tuệ trong 
hết thảy trí tuệ, không gì cao hơn, không gì so sánh bằng (vô thượng, 
vô tỷ, vô đẳng). Có ba loại Bát Nhã: Thực tướng bát nhã, Quán chiếu 
bát nhã, và Phương tiện Bát Nhã. Thực tướng bát nhã là trí huệ đạt 
được khi đã đáo bỉ ngạn. Quán chiếu bát nhã là phần hai của trí huệ 
Bát Nhã. Đây là trí huệ cần thiết khi thật sự đáo bỉ ngạn. Phương tiện 
Bát Nhã hay văn tự Bát nhã. Đây là loại trí huệ hiểu biết chư pháp giả 
tạm và luôn thay đổi. Đây là trí huệ cần thiết đưa đến ý hướng “Đáo 
Bỉ Ngạn”. Bên cạnh đó, Bát Nhã còn một số đặc tính khác như sau 
đây: Nói chung, từ này chỉ sự phát triển sự hiểu biết trực giác là ý 
niệm chủ yếu trong Phật giáo. Theo Phật giáo Đại thừa, “bát nhã ba la 
mật” là ba la mật thứ sáu trong sáu ba la mật mà một vị Bồ Tát tu hành 
trên đường đi đến Phật quả, và do trí năng trực giác và trực tiếp, chứ 
không phải là trí năng trừu tượng và phục tùng trí tuệ phàm phu mà 
con người có thể đạt đến đại giác. Việc thực hiện trí năng cũng đồng 
nghĩa với thực hiện đại giác. Chính trí năng siêu việt nầy giúp chúng ta 
chuyển hóa mọi hệ phược và giải thoát khỏi sanh tử luân hồi, chứ 
không ở lòng thương xót hay thương hại của bất cứ ai. Bát Nhã quả 
thật là một thuật ngữ biện chứng chỉ cái tiến trình tri thức đặc biệt được 
biết đến như là “thấy bất thình hình,” hay “bỗng thấy,” “chợt thấy,” 
không theo bất cứ một định luật hay lý luận nào; vì khi Bát Nhã vận 
hành thì người ta tự thấy cái không của vạn hữu một cách bất ngờ và 
kỳ diệu. Điều này xảy ra một cách bất thần và không do kết quả của 
lý luận, mà vào lúc ấy lý luận như bị quên lãng, và nói theo cách tâm 
lý, đó là vào lúc năng lực của ý chí đi đến chỗ thành tựu. 
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Characteristics 0ƒ Prajna 


As mentioned above, PraJna Is a Sanskri term which means 
wisdom. There are three kinds of prajna: real mark prajna, 
contemplative praJna, and literary praJna. PraJna also means the real 
power to discern things and their underlying principles and to decide 
the doubtfful. Prajna means a transcendental knowledge. The Prajna- 
paramita-sutra describes “praJna” as supreme, highest, incomparable, 
unequalled, unsurpassed. There are three prajnas or perfect 
enliphtements: The first part of the praJjnaparamita. The wisdom 
acheved once crossed the shore. The second part of the 
praJnaparamita. The necessary wisdom for actual crossing the shore of 
births and deaths. The wisdom of knowing things In their temporary and 
changing condition. The necessary wisdom for vowing to cross the 
shore of births and deaths. Besides, Prajna still has some other 
characterIstics as follows: In general, this refers to the development of 
intuitive understanding of key Buddhist concepts. According to the 
Mahayana Buddhism, the “prajna paramita” or the “perfection of 
wIsdom” 1s the sixth of the perfections that a Bodhisattva cultivates on 
the path to Buddhahood, and only an Iimmediate experienced Infuifive 
wIsdom, not 1ntelligence can help man reach enlightenment. Therefore, 
to achieve prajna 1s synonymous with to reach enlightenment. One of 
the two perfections required for Buddhahood. The wisdom which 
enables us to transcend disire, attachment and anger so that we wIll be 
emancipated (not throught the mercy of any body, but rather through 
our own power of wIll and wisdom) and so that we will not be reborn 
again and again In “samsara” or transmigration. Prajna 1s really a 
đialectical term denoting that this special process of knowing, known as 
“abruptly seeing,” or “seeing at once,” does not follow general laws of 
logic; for when praJna functions one finds oneself all of a sudden, as 1f 
by a miracle, facing Sunyata, the emptiness of all things. This does not 
take place as the result of reasoning, but when reasoning has been 
abandoned as futile, and psychologically when the wIlli-power 1s 
broupht to a finish. 
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Chương Bốn 
Chapter Four 


Thể Tướng Và Dụng Của Bát Nhã 


Bát Nhã Ba La Mật có nghĩa là quán sát tất cả chư pháp như thật. 
Trí tuệ khiến chúng sanh có khả năng đáo bỉ ngạn. Trí tuệ giải thoát là 
ba la mật cao nhất trong lục ba la mật, là phương tiện chánh để đạt tới 
niết bàn. Nó bao trùm sự thấy biết tất cả những huyễn hoặc của thế 
gian vạn hữu, nó phá tan bóng tối của sĩ mê, tà kiến và sai lạc. Tưởng 
cũng nên nhắc lại, Trí huệ Ba la mật là cửa ngõ đi vào hào quang chư 
pháp, vì nhờ đó mà chúng ta đoạn trừ tận gốc rễ bóng tối của sĩ mê. 
Trong các phiển não căn bản thì si mê là thứ phiên não có gốc rễ 
mạnh nhất. Một khi gốc rễ của si mê bị bật tung thì các loại phiển não 
khác như tham, sân, chấp trước, mạn, nghi, tà kiến, đều dễ bị bật gốc. 
Nhờ có trí huệ Ba La Mật mà chúng ta có khả năng dạy dỗ và hướng 
dẫn những chúng sanh si mê. Theo nhiều học giả Phật giáo, tâm được 
phân biệt thành ba khái niệm: Thể-Tướng-Dụng. Thể hay bổn thể, 
tướng hay hình dáng, và dụng hay tác động. Trong chương sách này, 
chúng ta sẽ luận về ba thứ thể, tướng và dụng này của Bát Nhã. 

Thể tương đương với khái niệm về thể chất của hiện hữu, tướng chỉ 
về hình tướng, và dụng chỉ về năng lực hoạt động. Đại Từ Khoan 
Trung là tên của một vị thiển sư sống vào khoảng cuối nhà Đường đầu 
nhà Tống, thuộc thế kỷ thứ chín. Hiện nay chúng ta không có nhiều tài 
liệu chỉ tiết về Thiển sư Đại Từ Khoan Trung: tuy nhiên, có một chi 
tiết nhỏ về vị Tăng này trong Truyền Đăng Lục, quyển IX. Một ngày, 
Triệu Châu đến tham kiến Đại Từ, Triệu Châu hỏi Đại Từ: "Thể của 
Bát Nhã là gì?" Đại Từ lặp lại câu hỏi: "Thể của Bát Nhã là gì?" Tức 
thì Triệu Châu cười lớn và bỏổ đi. Một hôm sau, Đại Từ thấy Triệu 
Châu đang quét sân, Đại Từ hỏi: "Thể của Bát Nhã là gì?" Triệu Châu 
liệng cây chổi, cười lớn và bỏ đi. Đại Từ liền trở về phương trượng. 
Hành giả tu Thiển nên luôn nhớ rằng Bát Nhã là chân lý tối thượng 
phải được kinh nghiệm chứ không phải dành cho sự phân tích suông 
của trí thức. Thí dụ thứ 90 của Bích Nham Lục cho chúng ta thấy Trí 
Môn và lối vấn đáp của ông với đệ tử. Một nhà sư hỏi Trí Môn: “Vật 
thể của sự khôn ngoan là gì?” (thế nào là Bát Nhã thể?). Trí Môn đáp: 
“Con ngao có sao Kim mang trong mình nó trăng sáng.” (con ngao 
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ngậm trăng sáng). Nhà sư hỏi: “Hiệu quả của sự khôn ngoan là gì?” 
(thế nào là Bát Nhã dụng?). Trí Môn đáp: “Con thổ cái chờ lũ thỏ 
con.” (Con thổ mang thai). Xem Trí Môn đối đáp như thế, người khắp 
thiên hạ thảo luận về ngữ mạch của Sư chẳng được. Hoặc có người hỏi 
Giáp Sơn: "Khi hoa sen chưa ra khỏi nước thì thế nào?" Giáp Sơn đáp: 
"Cột cái, lỗng đèn." Hãy nói cùng hoa sen là đồng là dị? Tăng hỏi: 
"Sau khi ra khỏi nước thì thế nào?" Sư đáp: "Đầu gậy khêu nhật 
nguyệt, dưới chân sình rất sâu." Ông thử nói phải hay chẳng phải? Qua 
thí dụ nầy cổ nhân muốn nhắn nhủ hành già chớ lầm nhận trái cân bàn 
(một tiêu chuẩn cố định), mà phải đập phá tình trần. Theo Viên Ngộ 
trong Bích Nham Lục, khi thiển sư Trí Môn đáp: "Con ngao ngậm trăng 
sáng, con thỏ mang thai," trọn dùng ý Trung thu. Tuy nhiên như thế, cổ 
nhân ý chẳng ở trên con ngao, con thỏ. Trí Môn là hàng tôn túc của 
tông Vân Môn, một câu nói phải đủ ba câu: hàm cái càn khôn, tiệt 
đoạn chúng lưu, và tùy ba trục lãng, cũng chẳng an bài, tự nhiên vừa 
vặn, liền đến chỗ hiểm. Lời Trí Môn đáp cho vị Tăng nầy lược bày đôi 
chút phần mũi nhọn, hẳn là phi thường. Chỗ đáp của cổ nhân không có 
nhiều việc, trung thu trăng mọc, thỏ há miệng nuốt ánh sáng mặt trăng 
liền thọ thai, trong miệng sanh ra con, trăng sáng thì sanh nhiều, trăng 
tối thì sanh ít. Cổ nhân chỉ mượn ý kia để đáp lại cái thể hay ánh sáng 
Bát Nhã. Tuy nhiên, cổ nhân chẳng phải ở trên ngôn cú, tự là người 
sau chạy trên ngôn cú để kiếm sống mà thôi. Bàn Sơn nói: "Tâm 
nguyệt riêng tròn, sáng trùm muôn tượng, sáng không chiếu cảnh, cảnh 
cũng chẳng còn, sáng cảnh đều quên, lại là vật gì?" Người đời nay chỉ 
trừng mắt gọi là sáng, đi trên tình giải, trong không trung mà đóng 
đinh. Cổ nhân nói: "Tất cả các ông ở cửa sáu căn ngày đêm phóng đại 
quang minh, chiếu phá núi sông đại địa, không những chỉ nhãn căn 
phóng quang, tỷ thiệt thân ý đều phóng quang." Đến trong đây phải 
nhồi đập sáu căn không còn một việc, lột trần bày lồ lộ, mới thấy được 
chỗ rơi của câu nầy vậy! 

Tướng có nghĩa là diện mạo hay biểu hiện bên ngoài của sự vật. 
Các triết gia Phật giáo cho rằng mọi thực tại có thể phân tách thành ba 
khái niệm như trên. Nhưng đôi khi khái niệm tướng bị hút mất trong 
khái niệm thể. Bát Nhã là âm của thuật ngữ Prajna từ Phạn ngữ có 
nghĩa là trí tuệ (ý thức hay trí năng). Có ba loại bát nhã: thật tướng, 
quán chiếu và văn tự. Bát Nhã còn có nghĩa là thực lực nhận thức rõ 
ràng sự vật và những nguyên tắc căn bản của chúng cũng như xác 
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quyết những øì còn nghi ngờ. Bát Nhã có nghĩa là cái biết siêu việt. 
Bát Nhã Ba La Mật Kinh diễn tả chữ “Bát Nhã” là đệ nhất trí tuệ trong 
hết thảy trí tuệ, không gì cao hơn, không gì so sánh bằng (vô thượng, 
vô tỷ, vô đẳng). Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển XXYV, một 
hôm Thiển sư Thiên Thai Đức Thiều (891-972) thượng đường thuyết 
pháp. Có một vị Tăng hỏi: “Người xưa nói thấy Bát Nhã tức bị Bát 
Nhã ràng buộc, chẳng thấy Bát Nhã cũng bị Bát Nhã ràng buộc. Sao 
đã thấy Bát Nhã mà còn bị Bát Nhã ràng buộc là gì?” Sư hỏi: “Ông nói 
Bát Nhã thấy cái gì?” Vị Tăng hỏi: “Chẳng thấy Bát Nhã thì bị ràng 
buộc như thế nào?” Sư đáp: “Ông nói Bát Nhã chẳng thấy cái gì?” Rôi 
sư tiếp: “Nếu thấy Bát Nhã, đó chẳng phải là Bát Nhã; chẳng thấy Bát 
Nhã, đó cũng chẳng phải là Bát Nhã. Bát Nhã là cái gì mà nói là thấy, 
và chẳng thấy?” Sư lại tiếp: “Nên người xưa nói: “Nếu thiếu một pháp, 
chẳng thành pháp thân; nếu thừa một pháp, chẳng thành pháp thân; 
nếu có một pháp để thành chẳng thành pháp thân; nếu không một pháp 
nào để thành, cũng chẳng thành pháp thân.` Chư Thượng Tọa, đó là 
chân tông Bát Nhã.” Trong một lần nói chuyện với người đệ tử kiếm 
khách Liễu Sinh Đản Đảo Thủ Tông Củ, Thiền Sư Trạch Am Tông 
Bàn đã khuyên nhũ về việc chính yếu của một kiếm khách là phải 
luôn giữ tâm ở trạng thái trôi chảy, vì Sư nói rằng nếu nó dừng lại ở 
đâu thế có nghĩa là sự trôi chảy bị gián đoạn và chính sự gián đoạn 
này có hại cho sự an toàn của tâm. Trong trường hợp của một kiếm 
khách, như thế có nghĩa là chết. Những phiển não che mờ tấm gương 
bát nhã nguyên sơ của con người, và sự cân nhắc trí năng cần trở hoạt 
động tự nhiên của nó. Bát Nhã mà Thiển Sư Trạch Am gọi là "Bát 
Nhã Bất Động" là nhân điều khiển mọi cử động của chúng ta, trong 
cũng như ngoài, và khi nó bị cẩn trở cái tâm hữu thức bị bế tắc và lưỡi 
kiếm, bất tuân cái động tính bẩm sinh, tự do, tự nhiên trực tiếp của cái 
"Bát Nhã Bất Động" tương đương với cái vô thức của chúng ta, bắt đầu 
tuân theo cái khéo léo học được một cách hữu thức của nghệ thuật: 
Bát nhã là cái bất động tác động một cách vô thức trong phạm vi của ý 
thức. Khi người kiếm khách đối diện với đối thủ, hắn không được nghĩ 
đến đối thủ, cũng không được nghĩ đến mình, cũng chẳng nghĩ đến 
đường kiếm của đối thủ. Hắn chỉ đứng đó với lưỡi kiếm của mình mà 
quên tất cả kỹ thuật, thật sự chỉ tuân theo những mệnh lệnh của vô 
thức. Người ấy đã quên mình là kể múa kiếm. Khi hắn chém, không 
phải là con người chém mà là lưỡi kiếm trong đôi tay của vô thức 
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chém. Năm 1638 ông trở thành viện trưởng đầu tiên của tu viện Tokai- 
ji. Ông là một thiển sư xuất sắc, nhưng ông cũng nổi tiếng về thơ, về 
hoa, trà đạo và thư đạo. Ông là thầy của nghệ sĩ và kiếm sĩ Miyamoto 
Niten, người được ông chỉ dạy cho sự hợp nhất giữa đạo Thiển và đạo 
Kiếm trong một bức thư nổi tiếng về tinh thần của kiếm đạo. 

Trong Phật giáo, "Dụng" là tầng ngoài cùng, là cái bề mặt thể hiện 
và hoạt động. "Dụng" bao hàm những tác năng tinh thần hoạt động của 
bát thức, cả những chức vụ trí năng lẫn tình cẩm, trừu tượng và tượng 
trưng, như là yêu, ghét, dục vọng, lý trí, tưởng tượng, ký ức, vân vân. 
Đây là phương diện hiển nhiên mà ai cũng đã từng trực tiếp thể 
nghiệm. Phương diện này luôn là mục tiêu nghiên cứu thiết yếu trong 
phạm vi tổng quát của tâm lý học, nhưng lại là một chủ đề mà Phật 
giáo Thiên tông ít lưu tâm đến. Không có dụng thì không có vật nào 
hết, nhưng dụng không thể động dụng được nếu không có gì chuyển 
dụng. Nên theo các triết gia Phật giáo, thể và dụng là hai khái niệm 
không thể tách rời nhau trong việc nhận thức vũ trụ. Cái dụng của Bát 
Nhã mâu thuẫn với tất cả những gì chúng ta có thể nhận thức về thế 
giới này; nó thuộc về một trật tự hoàn toàn khác với trật tự của cuộc 
sống bình thường của chúng ta. Nhưng điều này không có nghĩa Bát 
Nhã là một cái gì đó hoàn toàn cách biệt với đời sống, với tư tưởng 
chúng ta, một cái gì đó phải đến với chúng ta từ cái nguồn nào đó 
không biết và không thể biết được, bằng phép lạ. Nếu vậy, Bát Nhã sẽ 
không thể có lợi ích gì cho chúng ta và chúng ta không thể đạt được 
giải thoát. Quả thật vai trò của Bát Nhã là bất liên tục và nó làm gián 
đoạn bước tiến của suy luận hợp lý, nhưng Bát Nhã không ngừng hiện 
diện dưới sự suy luận này và nếu không có nó chúng ta không thể suy 
luận gì cả. Cùng một lúc Bát Nhã vừa ở trên vừa ở trong quá trình suy 
luận. Về hình thức mà nói, điều này mâu thuẫn, nhưng sự thật do chính 
mâu thuẫn này khả hữu cũng do Bát Nhã đem lại. Hầu như tất cả văn 
học tôn giáo đều chứa đầy những mâu thuẫn, phi lý và nghịch lý, và 
không bao giờ có thể có được, và đòi hỏi tin và chấp nhận những thứ 
ấy như là chân lý mặc khải, chính là vì tri thức tôn giáo đặt căn bẩn 
trên sự vận hành của Bát Nhã. Một khi người ta thích quan điểm Bát 
Nhã thì tất cả những phi lý cốt yếu của tôn giáo trở nên có thể hiểu 
được. Nó giống như một mẩu chuyện châm biếm hay cần phải thưởng 
thức. Trên mặt phải của nó phơi ra một sự lộn xộn hầu như khó tin của 
cái đẹp, và người nhận thức sẽ không vượt qua được những sợi chỉ rối 
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beng. Nhưng ngay khi câu chuyện châm biếm bị đảo ngược thì tánh 
cách phức tạp và thần tình của cái đẹp ấy hiện ra. Bát Nhã gồm trong 
sự đảo ngược này. Cho đến bây giờ con mắt nhận thức bể mặt của cái 
áo, bể mặt duy nhất mà nó thường cho phép chúng ta quan sát. Bây giờ 
bỗng nhiên cái áo bị lộn trái, chiều hướng của cái thấy thình lình bị 
gián đoạn, không có sự liên tục nào của cái nhìn. Tuy nhiên do sự gián 
đoạn này, toàn bộ cấu trúc của cuộc sống bỗng nhiên được nhận thức, 
đó là “thấy trong tự tánh.” Thiển Sư Thạnh Thiên Thuần Tông sống và 
dạy Thiền tại chùa Thạnh Thiên ở Tuyển Châu. Ngôi chùa này được 
xem là một trong ba ngôi chùa lớn ở Phúc Châu thời xưa. Một hôm, có 
một vị Tăng khác hỏi Thiển sư Thạnh Thiên Thuần Tông: "Thế nào là 
cốt lõi của bát nhã?" Thạnh Thiên nói: "Mây đan đảnh xanh thành rổ." 
Vị Tăng nói: "Thế nào là dụng của bát nhã?" Thạnh Thiên nói: "Trăng 
trong ao trong.” 


The Substances Appearances and funcfons 0ƒ Praqjna 


Transcendenfal wisdom means observing all things as they truÌy 
are. The wIsdom which enables one to reach the other shore, I.e. 
wisdom for salvation; the highest of the six paramitas, the virtue of 
wisdom as the principal means of attaining nirvana. Ït connotes a 
knowledge of the 1llusory character of everything earthly, and destroys 
©rror, Ienorance, preJudice, and heresy. It should be reminded that the 
prajna-paramita 1s a gate of Dharma-illumination; for with 1t, we 
eradicate the darkness of ignorance. Among the basic desires and 
passlons, Ignorance has the deepest roots. When these roots are 
loosened, all other desires and passions, øreed, anger, attachmeint, 
arrogance, doubt, and wrong views are also uprooted. The prajna 
wisdom which enables one to reach the other shore, 1.e. wisdom for 
salvation. According to many Buddhist scholars, three conceptions are 
distinguished: Substance-Appearance-Function. Substance of body, 
appearance, and function or activity. In this chapter, we wIll điscuss on 
these three substance and function of PraJna. 

Substance of body corresponds to the Idea of mass or being, 
appearance to that of form, and function to that of force. Ta-zu Huan 
Chung was name of a Zen master who lived between late Tang and 
early Sung, of the ninth century. We do not have detailed documents 
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on this Zen master; however, there 1s a brIef information on him in The 
Records of the Transmission of the Lamp (Ch"uan-Teng-Lu), Volume 
IX. One day, Chao-chou came and asked Ta-Tzu, "What 1s the body of 
the Prajna?" Ta-Tzu repeated: "What 1s the body of the Prajna?" 
Thereupon, Chao-chou gave a hearty laugh and went off. On the day 
following Ta-tzu saw Chao-chou sweeping the ground. Ta-zu asked, 
"What 1s the body of the PraJna?” Chao-chou threw up his broom and 
with a hearty laugh went away. Ta-Tzu then returned to his quarters. 
Zen practitioners should always remember that Prajna 1s the ultimate 
truth which 1s to be experienced and not to be made a mere subJect of 
Iintellectual analysis. Example 90 of the Pi-Yen-Ln shows us Master 
Chih-Men in a conversation with his disciples as followed: A monk 
asked Chih-Men, “What 1s the wisdom body?” Chi-Men said, “The 
Venus mussel bears the bright moon In it.” The monk asked, “And what 
1s the effect of wisdom?” Chih-Men said, “The female hare gets 
pregnant.” Look at him responding like this: no one on earth can searth 
out the stream of his words. If someone asked me, "How 1s it when the 
lotus flowers have not yet emerged from the water?” I would Just 
answer him by saying, "The pillar and the lamp." Tell me, 1s this the 
same as the lotus flowers or đifferent? If [ were asked, "What about 
after theyve emerged from the water?" I would answer, "The sfaff 
upholds the sun and moon, underfoot how muddy and deep!" You tell 
me, Is this ripht or wrong? Through this example, the ancient virtues 
want to advise Zen practitioners that they should never mistakenly 
stick by the zero point of a scale, but break up people's emotional 
Interpretations. According to Yuan-Wu in the Pi-Yen-Lu, when Chih 
Men said, "An oyster swallowing the bright moon, and a rabbit getting 
pregnant," he used a mid-autumn sense; even so, the Ancients 
meaning was not In the oyster or the rabbit. As Chih Men was a 
venerable adept In the congregation of Yun Men, each of his phrase 
had to contain three phrases; that 1s, the phrase that contain heaven and 
earth, that phrase that cuts off the myriad stream, and the phrase that 
follows the waves. Moreover, without using any prearranged 
maneuvers, each of his phrase 1s spontaneously appropriate. Thus he 
went to the danger point to answer this monk's quesfIlons, showing a bit 
of his sharp point, he was undeniably extraordinary. That Anclenfs, in 
mid-autumn when the moon comes out, the rabbits open their mouths 
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and swallow 1ts light, thus becoming pregnant. Here too, If there's 
moonlight the offspring are many; without a moon, theyTre few. The 
AncIent Jus made temporary use of these meanings to answer about the 
substance or the light of wisdom. Although his answer was this way, hIs 
meaning wasnt in the words and phrases. Its Just that later people øo to 
his words to make a living. Pan Shan said, "The mind-moon 1s solitary 
and full: 1ts light engulfs the myriad forms. The light 1s not shining on 
obJects. Nor do the obJects exist. Light and obJects both forgotten. Then 
what 1s this?" People these days Just stare and call this the light: from 
their feelings they produce Interpretations, driving spikes Into empty 
space. An Anclent said, "Day and nipht all of you people release a 
great lipht from the gates of your six senses; It shines through 
mountains, rivers, and the great earth. Ifs not only your eyes that 
release light, nose, tongue, body and mind also all release light." To 
get here you simply must clean up your six sense facultles so that 
youre without the slightest concern, purifiied and naked, free and 
unbound, only then wIll you see where this story 1s atl 

Appearance means external appearance or the appearance of 
things. Every reality 1s regarded by Buddhist phiosophers as 
analysable Into these three notions. Sometimes, however, the second 
concepfIon, 'appearance', 1s absorbed In that of 'being' or 'body'. Prajna 
Is a Sanskrit term which means wisdom. There are three kinds of 
prajJna: real mark prajna, contemplative praJna, and literary prajna. 
PraJna also means the real power to discern things and their underlyIng 
pñnnciples and to decide the doubtful. PraJna means a transcendental 
knowledge. The PraJna-paramita-sutra describes “prajJna” as supreme, 
highest, incomparable, unequalled, unsurpassed. According to the 
Records of the Transmission of the Lamp (Ch"uan-Teng-Lu), Volume 
XXV, one day Zen master Ilen-'ai Te-Shao entered the hall to 
preach. A monk asked: “I understand this was an ancient wise man”s 
saying “When a man sees Prajna he Is tied to 1t; when he sees 1t not he 
1s also tied to 1t.` Now I wish to know how 1t 1s that man seeing PraJna 
could be tied to 1t.” The master said: “You tell me what 1t 1s that 1s seen 
by Prajna.” The monk asked: “When a man sees not PraJna, how could 
he be tied to 1t?” The master said: “You tell me 1f there 1s anything that 
1S not seen by PraJna.” The master then went on: “PraJna seen Is no 
Prajna, nor 1s Prajna unseen PrajJna; how could one apply the predicate, 
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seen or unseen, to Prajna? Therefore, 1t 1s said of old that “When one 
thing 1s missing, the Dharmakaya 1s not complete; when one thing 1s 
superfluous, the Dharmakaya 1s not complete; and again when there 1s 
one thing to be asserted the Dharmakaya 1s not complete; when there 1s 
nothing to be asserted, the Dharmakaya 1s not complete.` This indeed 
the essence of PraJna.” In a conversation with his swordsman disciple 
Yagyu TaJjima-no-kamIi, Zen Master Takuan soho advised that the main 
matfer of a swordsman 1s to keep the mind in the state of flowing, for 
he says when It stops anywhere that means the flow 1s Interrupted and 
1t 1S this Interruption that 1s injurious to the well-being of the mind. In 
the case of a swordsman, it means death. The affective taint darkens 
the mirror of man's primary "prajna”, and the intellectual deliberation 
obstructs 1fs native activity. PraJna, which Master Takuan soho calls 
"Inmovable PrJana," 1s the directing agency of all our movemnets, 
1nner as welÏ as outer, and when 1t 1s obstructed the conscIous mind 1s 
clogeed and the sword, disregarding the native, Íree, sponftaneous 
directive activity of the "Immovable Prjana," which corresponds fo our 
unconscIous, begins to obey the conscIously mind technical skill of the 
art. Prajna 1s immovable mover which unconscIously operates In the 
field of consclousness. When the swordsman stands against his 
opponent, he 1s not to think of the opponent, nor of himself, nor of his 
enemy s sword-movemnets. He Just stands there with his sword which, 
forgetful of all technique, 1s really one to follow the dictates of the 
unconscIous. The man has effaced himself as the wielder of the sword. 
When he strikes, 1t 1s not the man but the sword in the hands of the 
unconscIous that strikes. In 1609 he became abbot of Daitoku-Ji In 
Kyoto and in 1638 moved at the request of the Shogun Tokugawa 
lemitsu to Shinagawa near Edo (later called Tokyo), where he became 
the first abbot of the Takal-Ji monastery. Takuan was not only an 
outstanding Zen master but also made a name as a poet of waka, as a 
paInter, and as a master of the way of writing (shodo) and the way of 
tea (chado). He was the master of the swordsman Yogyu Munenorl, 
whom he Instructed in a famous letter on the spirit of the way of the 
sword (kendo) concerning the unity of the kendo and Zen. 

In Buddhism, the "Function” or the outer layer, 1s the mamifesting 
and active fact. This includes the active menfal functions of all the 
EHight Consclousnesses, both noetic and emotional, abstract and 
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symbolic, such as love, hate, desire, reason, fantasy, memory, and so 
forth. This 1s the obvious aspect, of which every human being has had 
direct experience. lt has been a primary study ¡in the general field of 
psychology, but 1t 1s a subJect in which Zen Buddhism has little 1nterest. 
Without functiloning no obJects exist, but functioning cannot take place 
without something functions. The two Ideas, according to Buddhist 
philosophers, are thus Inseparable for our understanding of the 
universe. The use of praJna contradicts everything that we may 
conceive of things worldly; 1t 1s altogether of another order than our 
usual life. But this does not mean that PraJna 1s something altogether 
disconnected with our life and thought, something that 1s to be given to 
us by a miracle from some unknown and unknowable source. If this 
were the case, praJna would be no possible use to us. Ït is true that the 
functioning of Prajna 1s discrete, and Interrupting to the progress of 
logical reasoning, but all the time 1t underlies 1t, and without Prajna we 
cannot have any reasoning whatever. PraJna 1s at once above and In the 
process of reasoning. Thịs 1s a contradiction, formally considered, but 
In truth this contradiction 1tself 1s made possible because of PraJna. 
That most of religious literature 1s filled with contradictions, 
absurdities, paradoxes, and 1mpossibiliies, and demands to believe 
them, to accept them, as revealed truths, 1s due to the fact that religious 
knowledge 1s based on the working of Prajna. Once this viewpoint of 
PrajJna 1s gained, all the essential Irratonaliies found 1n religion 
become Intelligible. It is like appreciating a fine piece of brocade. Ôn 
the surface there 1s an almost bewildering confusion of beauty, and the 
professional faIls to trace the Intricacies of the threads. But as soon as If 
1s furned over all the Intricate beauty and skill 1s revealed. PraJna 
consIsts 1n this turning-over. The eye has hitherto followed the surface 
of the cloth, which ¡1s indeed the only side ordinarily allows us to 
survey. Now the cloth 1s abruptly turned over; the course of the 
eyesight 1s suddenly Interrupted; no continuous gøazing 1s possible. Yet 
by this Interruption, or rather disruption, the whole scheme of life 1s 
suddenly grasped; there 1s the “seeing Into one”s self-nature.” Zen 
master Ch'eng-tian Chuan-tsung lived and taughed Zen at Chengtian 
Temple in Quanzhou. The temple was regarded as one of the three 
great temples of ancient Fuzhou. One day, a monk asked Ch'eng-t1an, 
"What 1s the essence of prajJna?" Ch'eng-tian said, “Clouds basket the 


50 


blue peaks." The monk said, "What 1s the function of praJna?” Cheng- 
tian said, “The moon 1n a clear pool." 
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Chương Năm 
Chapter Five 


Trí Tuệ & Bát Nhã 


Trí tuệ và Bát Nhã là sự hiểu biết về vạn hữu và thực chứng chân 
lý. Trí tuệ khởi lên sự hiểu biết về vạn hữu. Trí tuệ là căn bản về thực 
chứng chân lý (Trí tuệ dựa vào chánh kiến và chánh tư duy). Đối với 
đạo lý của hết thấy sự vật có khả năng đoán định phải trái chánh tà. 
Trí và tuệ thường có chung nghĩa; tuy nhiên thông đạt sự tướng hữu vi 
thì gọi là “trí.” Thông đạt không lý vô vi thì gọi là “tuệ.” Phạn ngữ 
“Prajna: có nghĩa Trí Tuệ Bát Nhã. Đôi khi khó mà vạch ra một cách 
rõ ràng sự khác biệt giữa Buddhi và Jnana, vì cả hai đều chỉ cái trí 
tương đối của thế tục cũng như trí siêu việt. Trong khi Prajna rõ ràng là 
cái trí siêu việt. Bát Nhã Ba La Mật Kinh diễn tả chữ “Bát Nhã” là đệ 
nhất trí tuệ trong hết thẩy trí tuệ, không gì cao hơn, không gì so sánh 
bằng (vô thượng, vô tỷ, vô đẳng). Bát Nhã hay cái biết siêu việt 
(Transcendental knowledge) hay ý thức hay trí năng. Theo Phật giáo 
Đại thừa, do trí năng trực giác và trực tiếp, chứ không phải là trí năng 
trừu tượng và phục tùng trí tuệ phàm phu mà con người có thể đạt đến 
đại giác. Việc thực hiện trí năng cũng đồng nghĩa với thực hiện đại 
giác. Chính trí năng siêu việt nầy giúp chúng ta chuyển hóa mọi hệ 
phược và giải thoát khỏi sanh tử luân hồi, chứ không ở lòng thương xót 
hay thương hại của bất cứ ai. 

Kiến Thức là cái biết có thể được biểu hiện ra bằng nhiều cách. 
Tác dụng của cái “Biết” như chúng ta thường thấy khi nghe, thấy, cảm 
giác, so sánh, nhớ, tưởng tượng, suy tư, lo sợ, hy vọng, vân vân. Trong 
Duy Thức Học Phật Giáo, môn học chuyên về nhận thức, nhiều tác 
dụng của sự nhận biết được tìm thấy. Trong trường hợp A Lại Da thức, 
biết có nghĩa là sự hàm chứa, duy trì và biểu hiện. Cũng theo Duy 
Thức Học, tất cả những cảm thọ, tư tưởng, và tri thức đều khởi lên từ 
tàng thức căn bản này. Trong trường hợp Mạt na thức, một trong những 
cái biết căn bản, chỉ biết có tác dụng bám chặt không chịu buông bỏ 
vào một đối tượng và cho là đó là cái “ngã.” Mạt Na chính là bộ chỉ 
huy của tất cả mọi cảm thọ, tư tưởng, và làm ra sự sáng tạo, sự tưởng 
tượng cũng như sự chia chẻ thực tại. Trong trường hợp Yêm Ma La 
thức, cái biết có tác dụng chiếu rọi giống như một thứ ánh sáng trắng 
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tinh khiết trong tàng thức. Trong bất cứ hiện tượng nào, dù là tâm lý 
sinh lý hay vật lý, có sự có mặt của sự vận chuyển sinh động, đó là đời 
sống. Chúng ta có thể nói rằng sự vận chuyển này, đời sống này, là sự 
phổ hiện của vũ trụ, là tách dụng phổ biến của cái biết. Chúng ta 
không nên cho rằng “cái biết” là một vật bên ngoài đến để làm hơi thở 
cho đời sống trong vũ trụ. Nó chính là sự sinh động của chính vũ trụ. 

Theo Phật giáo, trí tuệ không phải là sự chất đống của tri thức. 
Trái lại, nó là sự vùng vẫy để thoát khỏi các tri thức ấy. Nó đập vỡ 
những tri thức cũ để làm phát sinh những tri thức mới phù hợp với thực 
tại hơn. Khi Copernicus phát hiện trái đất quay xung quanh nó và quay 
xung quanh mặt trời, có biết bao nhiêu ý niệm cũ về thiên văn học bị 
sụp đổ, trong đó có ý niệm trên và dưới. Thuyết Lượng Tử hiện thời 
đang phấn đấu mãnh liệt để vượt thoát các ý niệm đồng nhất và nhân 
quả vốn là những ý niệm căn bản xưa nay của khoa học. Khoa học 
cũng đang dấn thân trên con đường rũ bỏ ý niệm như đạo học. Cái 
hiểu biết nơi con người được diễn dịch thành khái niệm, tư tưởng và 
ngôn ngữ. Cái biết ở đây là tri thức thu lượm được bằng cách chất 
chứa. Nó là cái thấy trực tiếp và mau lẹ. Về mặt tình cảm thì gọi là 
cảm xúc. Về mặt tri thức thì gọi là tri giác. Nó là một thứ trực giác chứ 
không phải là kết quả của suy luận. Có khi nó hiện hữu tràn đầy trong 
chúng ta, nhưng chúng ta không diễn dịch nó thành khái niệm được, 
không dùng hình thức tư duy để chuyên chở nó được và do đó không 
diễn tả được thành lời. Không thể diễn tả nên lời, đó là tâm trạng của 
chúng ta vào lúc đó. Có những tri thức được nói trong đạo Phật là “bất 
khả tư, bất khả nghị, bất khả thuyết,” nghĩa là không thể suy tư, nghị 
luận và lập thành học thuyết được. Ngoài ra, sự hiểu biết còn là miếng 
chắn giúp bảo vệ hành giả khỏi sự tấn công của tham, sân và si. Con 
người thường hành động sai quấy là do bởi vô minh hoặc không thấy rõ 
được chính mình, không thấy rõ những khát vọng muốn đạt hạnh phúc 
cũng phương cách nào để đạt được chân hạnh phúc. Sự hiểu biết còn 
giúp hành giả có khả năng triệt tiêu nhiễm trược và tăng cường đức 
tính tốt nơi chính mình. 

Trí tuệ nhận thức những hiện tượng và những qui luật của chúng. 
Jnana là sự sáng suốt nắm vững tất cả những thuyết giảng được chứa 
đựng trong các kinh điển. Trí là tri giác trong sáng và hoàn hảo của 
tâm, nơi không nắm giữ bất cứ khái niệm nào. Đây là sự thức tỉnh trực 
giác và duy trì chân lý cho một vị Bổ Tát, ý nghĩa và sự hiện hữu 
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không chỉ tìm thấy trên mặt phân giới giữa những thành tố không bển 
chắc và liên tục chuyển đến mạng lưới phức tạp của các mối quan hệ 
trong đời sống hằng ngày, trong khi trí là sức mạnh của trí tuệ đưa đến 
trạng thái của năng lực giải thoát, là dụng cụ chính xác có khả năng 
uyển chuyển vượt qua các chướng ngại của hình thức ô nhiễm và các 
chấp thủ thâm căn di truyền trong tư tưởng và hành động. Jnana là một 
từ rất linh động vì đôi khi nó có nghĩa là cái trí thế gian tâm thường, 
cái trí của tương đối không thâm nhập được vào chân lý của hiện hữu, 
nhưng đôi khi nó cũng có nghĩa là cái trí siêu việt, trong trường hợp 
nầy nó đồng nghĩa với Bát Nhã (Prajna). 

Trí Tuệ được mô tả là sự hiểu biết về Tứ Diệu Đế, sự hiểu biết về 
lý nhân duyên, và những điều tương tự như vậy. Sự đắc thành trí huệ là 
sự đắc thành khả năng biến đổi học thuyết từ những đối tượng của trí 
tuệ thành kinh nghiệm thực tế cho cá nhân mình. Nói cách khác, trí tuệ 
theo Phật giáo là khả năng biến đổi những kiến thức về Tứ Diệu Đế 
và những điều tương tự học trong kinh điển thành chân lý hiện thực và 
sinh động. Muốn đạt được trí tuệ, trước nhất chúng ta phải trau dồi giới 
hạnh và phát triển sự định tỉnh nơi tinh thần. Nên nhớ rằng, đọc và 
hiểu kinh điển không phải là đạt được trì tuệ. Trí tuệ là đọc, hiểu và 
biến được những øì mình đã đọc hiểu thành kinh nghiệm hiện thực của 
cá nhân. Trí tuệ cho chúng ta khả năng “thấy được chân lý” hay “thấy 
sự thể đúng như sự thể” vì đạt được trí tuệ không phải là một bài tập 
về trí tuệ hay học thuật, mà là sự thấy biết chân lý một cách trực tiếp. 

Trong Phật giáo, Trí Tuệ là đức tính cao cả nhất. Người ta thường 
dịch từ ngữ Bắc Phạn “Prajna” (pali-Panna) là trí tuệ, và cách dịch đó 
không được chính xác. Tuy nhiên, khi chúng ta bàn về truyền thống 
Phật giáo, chúng ta phải luôn nhớ rằng Trí Tuệ ở đây được dùng theo 
một ý nghĩa đặc biệt, thật đặc biệt trong lịch sử tư tưởng của nhân loại. 
Trí Tuệ được các Phật tử hiểu như là sự “quán tưởng các pháp một 
cách có phương pháp.” Điều này được chỉ bày rõ ràng theo định nghĩa 
của Ngài Phật Âm: “Trí Tuệ có đặc tính thâm nhập vào bản chất của 
vạn pháp. Nhiệm vụ của nó là phá tan bóng tối của ảo tưởng che mất 
tự tính của vạn pháp. Biểu hiện của trí tuệ là không bị mê mờ. Bởi vì 
“người nào nhập định biết và thấy rõ thực tướng, thiển định chính là 
nguyên nhân trực tiếp và gần nhất của trí tuệ.” 

Trí tuệ biết được rằng tánh không là bản chất tối hậu của tất cả 
các pháp. Loại trí tuệ đặc biệt này là phương tiện duy nhất dùng để 
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loại trừ vô minh và những trạng thái tâm nhiễu loạn của chúng ta. Trí 
tuệ này cũng là một khí cụ mạnh mẽ nhất dùng để hóa giải những dấu 
ấn nghiệp thức u ám. Hơn nữa, trí tuệ này khiến cho chúng ta có khả 
năng làm lợi lạc người khác một cách hiệu quả, vì nhờ nó mà chúng ta 
có thể chỉ dạy người khác phương pháp để tự họ cũng đạt được loại trí 
tuệ này. Loại trí tuệ thứ nhất là chìa khóa để dẫn đến giải thoát và 
giác ngộ. Để có thể đạt được loại trí tuệ này, chúng ta phải đầu tư mọi 
nỗ lực vào tu tập giáo lý nhà Phật và thực hành thiển định. Trí tuệ biết 
được ngôn ngữ, lý luận, khoa học, nghệ thuật, vân vân. Loại trí tuệ này 
là loại bẩm sanh; tuy nhiên, người ta tin rằng người có loại trí tuệ này 
là người mà trong nhiều kiếp trước đã tu tập và thực hành nhiều hạnh 
lành rồi. 

Trí tuệ cơ bản vốn có nơi mỗi người chúng ta có thể lộ khi nào bức 
màn vô minh bị vẹt bỏ qua tu tập. Theo Đức Phật, trí tuệ là một phẩm 
hạnh cực kỳ quan trọng vì nó tương đương với chính sự giác ngộ. Chính 
trí tuệ mở cửa cho sự tự do, và trí tuệ xóa bỏ vô minh, nguyên nhân 
căn bản của khổ đau phiển não. Người ta nói rằng chặt hết cành cây 
hay thậm chí chặt cả thân cây, nhưng không nhổ tận gốc rễ của nó, thì 
cây ấy vẫn mọc lại. Tương tự, dù ta có thể loại bỏ luyến chấp vằng 
cách từ bỏ trần tục và sân hận với tâm từ bi, nhưng chừng nào mà vô 
minh chưa bị trí tuệ loại bỏ, thì luyến chấp và sân hận vẫn có thể nảy 
sinh trở lại như thường. Về phần Đức Phật, ngay hôm Ngài chứng kiến 
cảnh bất hạnh xãy ra cho con trùng và con chim trong buổi lễ hạ điển, 
Ngài bèn ngồi quán tưởng dưới gốc cây hồng táo gần đó. Đây là kinh 
nghiệm thiển định sớm nhất của Đức Phật. Về sau này, khi Ngài đã từ 
bỏ thế tục để đi tìm chân lý tối thượng, một trong những giới luật đầu 
tiên mà Ngài phát triển cũng là thiển định. Như vậy chúng ta thấy Đức 
Phật đã tự mình nhấn mạnh rằng trí tuệ chỉ có thể đạt được qua thiền 
định mà thôi. 

Tu tập trí tuệ là kết quả của giới và định. Dù trí huệ quan hệ tới 
nhân quả. Những ai đã từng tu tập và vun trồng thiện căn trong những 
đời quá khứ sẽ có được trí tuệ tốt hơn. Tuy nhiên, ngay trong kiếp này, 
nếu bạn muốn đọan trừ tam độc tham lam, sân hận và si mê, bạn 
không có con đường nào khác hơn là phải tu giới và định hầu đạt được 
trí tuệ ba la mật. Với trí huệ ba la mật, bạn có thể tiêu diệt những tên 
trộm nầy và chấm dứt khổ đau phiền não. Trí tuệ là một trong ba pháp 
tu học quan trọng trong Phật giáo. Hai pháp kia là Giới và định. Theo 
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Tỳ Kheo Piyadassi Mahathera trong Phật Giáo Nhìn Toàn Diện thì tâm 
định ở mức độ cao là phương tiện để thành đạt trí tuệ hay tuệ minh sát. 
Tuệ bao gồm chánh kiến và chánh tư duy, tức là hai chi đầu trong Bát 
Chánh Đạo. Trí tuệ giúp chúng ta phá tan lớp mây mờ si mê bao phủ 
sự vật và thực chứng thực tướng của vạn pháp, thấy đời sống đúng như 
thật sự, nghĩa là thấy rõ sự sanh diệt của vạn hữu. 

Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Đêm rất dài với những kẻ 
mất ngủ, đường rất xa với kẻ lữ hành mỏi mệt. Cũng thế, vòng luân 
hồi sẽ tiếp nối vô tận với kẻ ngu si không minh đạt chánh pháp (60). 
Không được kết bạn với kể hơn mình, không được kết bạn với kẻ 
ngang mình, thà quyết chí ở một mình tốt hơn kết bạn với người ngu 
muội (61). “Đây là con ta, đây là tài sản ta,” kẻ phàm phu thường lo 
nghĩ như thế, nhưng người trí biết chính ta còn không thiệt có, huống là 
con ta hay tài sản ta? (62). Ngu mà tự biết ngu, tức là trí, ngu mà tự 
xưng rằng trí, chính đó mới thật là ngu (63). Người ngu suốt đời gần 
gũi người trí vẫn chẳng hiểu gì Chánh pháp, ví như cái muỗng múc 
canh luôn mà chẳng bao giờ biết được mùi vị của canh (64). Người trí 
dù chỉ gần gủi người trí trong khoảnh khắc cũng hiểu ngay được Chánh 
pháp, chẳng khác gì cái lưỡi dù mới tiếp xúc với canh trong khoảnh 
khắc, đã biết ngay được mùi vị của canh (65). Kẻ phàm phu, lòng thì 
muốn cầu được trí thức mà hành động lại dẫn tới diệt vong, nên hạnh 
phúc bị tổn hại mà trí tuệ cũng tiêu tan (72). Con thiên nga chỉ bay 
được giữa không trung, người có thần thông chỉ bay được khỏi mặt đất, 
duy bậc đại trí, từ hết ma quân mới bay được khỏi thế gian nầy (175).” 

Nói tóm lại, trong đạo Phật, trí tuệ là quan trọng tối thượng, vì sự 
thanh tịnh có được là nhờ trí tuệ, do trí tuệ, và trí tuệ là chìa khóa dẫn 
đến giác ngộ và giải thoát cuối cùng. Nhưng Đức Phật không bao giờ 
tán thán tri thức suông. Theo Ngài, trí phải luôn đi đôi với thanh tịnh 
nơi tâm, với sự hoàn hảo về giới: Minh Hạnh Túc. Trí tuệ đạt được do 
sự hiểu biết và phát triển các phẩm chất của tâm là trí, là trí tuệ siêu 
việt, hay trí tuệ do tu tập mà thành. Đó là trí tuệ giải thoát chứ không 
phải là sự lý luận hay suy luận suông. Như vậy Đạo Phật không chỉ là 
yêu mến trí tuệ, không xúi dục đi tìm trí tuệ, không có sự sùng bái trí 
tuệ, mặc dù những điều này có ý nghĩa của nó và liên quan đến sự 
sống còn của nhân loại, mà đạo Phật chỉ khích lệ việc áp dụng thực 
tiễn những lời dạy của Đức Phật nhằm dẫn người theo đi đến sự xả ly, 
giác ngộ, và giải thoát cuối cùng. Trí tuệ trong Phật giáo là trí tuệ nhận 
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thức được tánh không. Đây là phương tiện duy nhất được dùng để loại 
trừ vô minh và những tâm thái nhiễu loạn của chúng ta. Loại trí tuệ 
nầy cũng là phương tiện giúp hóa giải những dấu ấn nghiệp thức u ám. 
Chữ Phật tự nó theo Phạn ngữ có nghĩa là trí tuệ và giác ngộ. Tuy 
nhiên, trí tuệ nầy không phải là phàm trí mà chúng ta tưởng. Nói rộng 
ra, nó là trí tuệ của Phật, loại trí tuệ có khả năng thông hiểu một cách 
đúng đắn và toàn hảo bản chất thật của đời sống trong vũ trụ nầy trong 
quá khứ, hiện tại và tương lai. Nhiều người cho rằng trí tuệ có được từ 
thông tin hay kiến thức bên ngoài. Đức Phật lại nói ngược lại. Ngài 
dạy rằng trí tuệ đã sẵn có ngay trong tự tánh của chúng ta, chứ nó 
không đến từ bên ngoài. Trên thế giới có rất nhiều người thông minh 
và khôn ngoan như những nhà khoa học hay những triết gia, vân vân. 
Tuy nhiên, Đức Phật không công nhận những kiến thức phàm tục nầy 
là sự giác ngộ đúng nghĩa theo đạo Phật, vì những người nầy chưa dứt 
trừ được phiền não của chính mình. Họ vẫn còn còn trụ vào thị phi của 
người khác, họ vẫn còn tham, sân, si và sự kiêu ngạo. Họ vẫn còn chứa 
chấp những vọng tưởng phân biệt cũng như những chấp trước. Nói cách 
khác, tâm của họ không thanh tịnh. Không có tâm thanh tịnh, dù có 
chứng đắc đến tầng cao nào đi nữa, cũng không phải là sự giác ngộ 
đúng nghĩa theo Phật giáo. Như vậy, chướng ngại đầu tiên trong sự 
giác ngộ của chúng ta chính là tự ngã, sự chấp trước, và những vọng 
tưởng của chính mình. Chỉ có trí tuệ dựa vào khả năng định tĩnh mới có 
khả năng loại trừ được những chấp trước và vô minh. Nghĩa là loại trí 
tuệ khởi lên từ bản tâm thanh tịnh, chứ không phải là loại trí tuệ đạt 
được do học hỏi từ sách vở, vì loại trí tuệ nầy chỉ là phàm trí chứ 
không phải là chân trí tuệ. Chính vì thế mà Đức Phật đã nói: “Ai có 
định sẽ biết và thấy đúng như thật.” Theo Kinh Hoa Nghiêm, tất cả 
chúng sanh đều có cùng trí tuệ và đức hạnh của một vị Phật, nhưng họ 
không thể thể hiện những phẩm chất nầy vì những vọng tưởng và chấp 
trước. Tu tập Phật pháp sẽ giúp chúng ta loại bỏ được những vọng 
tưởng phân biệt và dong ruỗi cũng như những chấp trước. Từ đó chúng 
ta sẽ tìm lại được bản tâm thanh tịnh sẵn có, và cũng từ đó trí tuệ chân 
thực sẽ khởi sanh. Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng chân trí và 
khả năng thật sự của chúng ta chỉ tạm thời bị che mờ vì đám mây mù 
vô minh, chấp trước và vọng tưởng phân biệt, chứ không phải thật sự 
mất đi vĩnh viễn. Mục đích tu tập theo Phật pháp của chúng ta là phá 
tan đám mây mù nầy để đạt được giác ngộ. 
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Wisdơm & Prajna 


PraJna also calls wisdom, the knowledge of things and realization 
of truth. Wisdom 1s arosen from perception or knowing. Wisdom 1s 
based on right understanding and right thought. Decision or Judgment 
as to phenomena or affatrs and their principles, of things and theIr 
fundamenral laws. PraJna 1s often Interchanged with wisdom. Wisdom 
means knowledge, the sclence of the phenomenal, while praJna more 
generally to principles or morals The difference between Buddhi and 
Jnana 1s sometimes difficult to point out definitively, for they both 
sipmfy worldly relative knowledge as well as transcendental 
knowledge. While PraJna 1s distinctly pointing out the transcendental 
wisdom. The Prajna-paramita-sutra describes “praJna” as supreme, 
highest, Incomparable, unequalled, unsurpassed. Wisdom or real 
wisdom. According to the Mahayana Buddhism, only an Immediate 
experienced ¡intuitive wisdom, not Intelligence can help man reach 
enlightenment. Therefore, to achieve praJna Is synonymous with to 
reach enliphtenment. One of the two perfections required for 
Buddhahood. The wisdom which enables us to transcend disire, 
attachment and anger so that we will be emancipated (not throught the 
mercy of any body, but rather through our own power of will and 
wisdom) and so that we will not be reborn again and again In 
“samsara” or transmipration. 

Knowing reveals Ifself in many ways. Knowing can be active 
whenever there 1s hearing, seeing, feeling, comparing, remembering, 
Imagining, reflecting, worrying, hoping and so forth. In the 
ViJnanavadin school of Buddhism, which specialized In the study of 
“conscIousnesses,” many more fields of activity were attributed to 
knowimg. For Instance, 1n alayavijinana, or “storehouse of 
conscIousness,” the fields of activity of knowing are mainfaining, 
conserving, and manifesting.” Also according to the ViJnanavadins, all 
sensation, perception, thought, and knowledge arise from this basic 
store-house conscIousness. Manyana 1s one of the ways of knowing 
based on this consciousness and 1ts function 1s to ørasp onto the obJect 
and take 1t as a “self.” Manovijnana serves as the headquarters for all 
Sensations, perceptions, and thoughts, and makes creation, Imagination, 
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as well as dissection of reality possible. Amala 1s the conscIousness 
that shines like a pure white light on the store-house consciousness. In 
any phenomena, whether psychologtcal, physiological, or physical, 
there 1s dynamic movement, life. We can say that this movement, this 
le, 1s the universal manifestation, the most commonly recognized 
action of knowing. We must not regard “knowing” as something from 
the outside which comes to breathe life Into the universe. It 1s the life 
of the universe 1tself. 

According to Buddhism, understanding 1s not an accumulation of 
knowledge. To the contrary, 1t 1s the result of the struggle to become 
free of knowledge. Understanding shatters old knowledge to make 
room for the new that accords better with reality. When Copernicus 
discovered that the Earth goes around the sun, most of the astronomical 
knowledge of the time had to be discarded, including the ideas of 
above and below. Today, physics 1s strugsling valiantly to free Itself 
from the ideas of identity and cause effect that underlie classical 
scIence. Science, like the Way, urges us to get rid of all preconceived 
notions. Understanding, In human, 1s translated 1nto concepts, thoughts, 
and words. Understanding 1s not an agsregate of bits of knowledge. It 1s 
a direct and Iimmediate penetration. In the realm of sentiment, If 1s 
feeling. In the realm of intellect, It 1s perception. Ït is an intuition rather 
than the culminatlon of reasoning. Every now and again 1t Is fully 
present In us, and we find we cannot express It in words, thoughts, or 
concepts. “Unable to describe 1t,” that 1s our situation at sụch momentfs. 
Insights like this are spoken of in Buddhism as “impossible to reason 
about, to discuss, or to Incorporafte Into doctrines or systems of 
thought.” Besides, understanding also means a shield to protect 
cultivator from the attack of greed, hatred and ignorance. A man often 
does wrong because of his Ignorance or misunderstanding about 
himself, his desire of gaining happiness, and the way to obtain 
happiness. Understanding will also help cultivators with the ability to 
remove all defilements and strengthen their virtues. 

Higher intellect or spiritual wisdom; knowledge of the ultimate 
truth (reality). Jnana 1s the essential clarity and unerring sensIbility of 
a mind that no longer clings to concepts of any kind. It is direct and 
sustained awareness of the truth, for a Bodhisattva, that meaning and 
exIstence are found only 1n the interface between the components of an 
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unstable and constantly shifting web of relationships, which 1s everyday 
life, while praJna 1s the strength of intellectual discrimination elevated 
to the sfatus of a liberating power, a precision tool capable of slicing 
through obstructions that take the form of afflictions and attachments to 
deeply engrained hereditary patterns of thought and action. Jnana 1s a 
very flexIble term, as 1t means sometimes ordinary worldly knowledge, 
knowledge of relativity, which does not penetrate Into the truth of 
exIstence, but also sometimes transcendental knowledge, in which case 
being synonymous with PraJna or Arya-Jnana. 

Wisdom 1s described as the understanding of the Four Noble 
Truths, the understanding of Iinterdependent origination, and the like. 
The attainment of wisdom 1s the ability of transformation of these 
doctrinal items from mere obJects of intellectual knowledge Into real, 
personal experience. In other words, according to Buddhism, wisdom 1s 
the ability to change our knowledge of the four Noble Truths and the 
like from mere sutra learning Into actual, living truth. To attain wisdom, 
we must first culivate good conduct, then cultivate mental 
developmernt. It should be noted that reading and understanding the 
meaning of a sutra doesn't mean atfainng wisdom. Wisdom means 
reading, understanding, and transforming doctrinal Items from sutras 
I1nto real, personal experlence. Wisdom gives us the ability of “seeing 
the truth” or “seeing things as they really are” because the attainment 
of wisdom 1s not an ¡intellectual or academic ©XefcIS, I( IS 
understanding or seeing these truths directly. 

In Buddhism, wisdom 1s the highest virtue of all. It is usual to 
translate the Sanskrit term “Prajna” (pali-Panna) by “wisdom,” and that 
1S not posIfIvely inaccurate. When we are dealing with the Buddhist 
tradition, however, we must always bear in mind that there Wisdom 1s 
taken In a speclal sense that 1s truly unique In the history of human 
thought. “Wisdom” Is understood by Buddhists as the methodical 
contemplatlon of “Dharmas.` This 1s clearly shown by Buddhaghosa”s 
formal and academic defintion of the term: “Wisdom has the 
characteristic of penetrating Into dharmas as they are themselves. It has 
the function of destroying the darkness of delusion which covers the 
own-being of dharmas. lt has the mmanifestation of not being deluded. 
Because of the statement: “He who 1s concentrated knows, sees what 
really Is,` concentration 1s Ifs direct and proximate cause.” 


60 


Wisdom understanding that emptiness of Iinherent existence 1s the 
ultimate nature of all phenomena. This specific type of wisdom 1s the 
sole means to eliminate our Ignorance and other disturbing states. Ít 1s 
also the most powerful tool for purifying negative karmic Imprints. In 
addition, 1t enables us to benefit others effectively, for we can then 
teach them how to gain this wisdom themselves. Thịs 1s also the first 
key to liberation and enlightenment. In order to be able to obtain this 
type of wisdom, we must Invest all our efforts in cultivating Buddhist 
laws and practicing Buddhist meditation. Conventional intelligence 
knowing, logic, sclence, arts, and so forth. This type of wisdom 1s from 
birth; however, the person who possesses this type of wisdom 1s 
believed that in previous lives, he or she had already cultivated or 
practiced so many good deeds. 

Fundamental wisdom which 1s inherent in every man and which 
can manifest Itself only after the veil of Ignorance, which screens It, 
has been transformed by means of self-cultivation as taught by the 
Buddha. According to the Buddha, wisdom 1s extremely 1mportant for 1t 
can be commensurate with enliphtenment 1tself. It is wisdom that 
finally opens the door to freedom, and wisdom that removes 1gnorance, 
the fundamental cause of suffering. It is said that while one may sever 
the branches of a tree and even cut down 1ts trunk, but If the root 1s not 
removed, the tree will grow again. Similarily, although one may 
remove attachment by means of renunciation, and aversion by means 
of love and compassion, as long as 1gnorance 1s not removed by means 
of wIsdom, attachment and aversion wIll sooner or later arIse agaIn. As 
for the Buddha, Iimmediately after witnessing the unhappy Incident 
involving the worm and the bird at the plowing ceremony, the prince 
sat under a nearby rose-apple tree and began to contemplate. This 1s a 
very early experlence of meditation of the Buddha. Later, when he 
renounced the world and went forth to seek the ultimate truth, one of 
the first disciplines he developed was that of meditation. Thus, the 
Buddha himself always stressed that meditation 1s the only way to help 
us to achieve wIsdom. 

The resulting wIisdom, or training in wisdom. Even though wisdom 
1nvolves cause and effect. Those who cultivated and planted good roots 
in their past lives would have a better wisdom. However, In this very 
life, If you want to get rid of greed, anger, and Ignorance, you have no 
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choice but cultivating discipline and samadhi so that you can obtain 
wisdom paramita. With wisdom paramita, you can destroy these 
thieves and terminate all afflictions. WIisdom 1s one of the three studies 
in Buddhism. The other two are precepts and meditation. According to 
Bhikkhu Piyadassi Mahathera in The Spectrum of Buddhism, high 
concentration Is the means to the acquisiion of wisdom or Insight. 
WIisdom consists of right understanding and right thought, the first two 
factors of the path. This 1s called the training in wisdom or panna- 
sikkha. Wisdom helps us get rid of the clouded view of things, and to 
see life as It really 1s, that 1s to see life and things pertaining to life as 
arising and passing. 

In the Dharmapada Sutra, the Buddha taught: “Long 1s the night to 
the wakeful; long 1s the road to him who 1s tired; long 1s samsara to the 
foolish who do not know true Law (Dharmapada 60). If a traveler does 
not meet a companion who 1s better or at least equal, let him firmly 
pursue his solitary career, rather than being In fellowship with the 
foolish (Dharmapada 61). These are my sons; this Is my wealth; with 
such thought a fool 1s tormented. Verily, he 1s not even the owner of 
himself. Whence sons? Whence wealth? (Dharmapada 62). A foolish 
man who knows that he 1s a fool, for that very reason a wise man; the 
fool who think himself  wise, he 1s Indeed a real fool (Dharmapada 
63). If a fool assoclates with a wIse man even all his le, he will 
understand the Dharma as lile as a spoon tastes the flavour of soup 
(Dharmapada 64). An Intelligent person assoclates with a wise man, 
even for a moment, he will quickly understand the Dharma, as the 
tongue tastes the flavour of soup (Dharmapada 65). The knowledge 
and fame that the fool gains, so far from benefiting; they destroy his 
bright lot and cleave his head (Dharmapada 72). Swans can only fly In 
the sky, man who has supernatural powers can only go through alIr by 
their psychic powers. The wise rise beyond the world when they have 
conquered all kinds of Mara (Dharmapada 175).” 

In summary, in Buddhism, wIsdom 1s of the highest Importance; for 
purification comes throuph wisdom, through understanding; and 
wisdom In Buddhism 1s the key to enlightenment and final liberation. 
But the Buddha never praised mere ¡ntellect. According to hìm, 
knowledge should go hand In hand with purifty of heart, with moral 
excellence  (vijja-caranasampanna-p). Wisdom gaimned by 
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understanding and development of the qualitiles of mind and heart 1s 
wisdom par excellence (bhavanamayapanna-p). It 1s  saving 
knowledge, and not mere speculation, logIc or specIous reasoning. 
Thus, 1t 1s clear that Buddhism 1s neither mere love of, nor inducing the 
search after wisdom, nor devotion, though they have theIr significance 
and bearing on mankind, but an encouragement of a practical 
applicaton of the teaching that leads the follower to dispassion, 
enlightenment and final deliverance. Wisdom in Buddhism 1s also a 
sole means to eliminafe our Ignorance and other disturbing attitudes. It 
1s also a tool for purIfying negative karmic Imprints. Many people say 
that wisdom 1s gained from Information or knowledge. The Buddha told 
us the oppositel He taught us that wisdom 1s already within our self- 
nature; 1t does not come from the outside. In the world, there are some 
very Intelligent and wise people, such as sclenfists and philosophers, 
etc. However, the Buddha would not recognize their knowledge as the 
proper Buddhist enlightenment, because they have not severed thetr 
afflictions. They still dwell on the rights and wrongs of others, on 
greed, anger, Ignorance and arrogance. They still harbor wandering 
discrimatory thoughts and attachments. In other words, their minds are 
not pure. Without the pure mind, no matter how hịph the level of 
realizaion one reaches, I( 1s stilÿ not the proper Buddhist 
enliphtenment. Thus, our first hindrance to enliphtenment and 
liberation 1s ego, our self-attachment, our own wandering thoughts. 
Only the wisdom that 1s based on concentration has the ability to 
eliminate attachmenfs and Iignorance. That 1s to say the wisdom that 
arises from a pure mind, not the wisdom that 1s attained from reading 
and studying books, for this wIsdom 1s only worldly knowledge, not true 
wisdom. Thus, the Buddha said: “He who ¡is concentrated knows and sees 
what really 1s.” According to the Flower Adornment Sutra, all sentient beings 
poSssess the same wisdom and virtuous capabiliies as the Buddha, but these 
qualiies are unattainable due to wandering thoughts and attachments. 
Practicing Buddhism will help us rid of wandering, discriminating thoughts and 
attachments. Thus, we uncover our pure mind, In turn g1ving rise fo true 
wisdom. Sincere Buddhists should always remember that our Innate wisdom 
and abilities are temporarily lost due to the cloud of 1gnorance, attachments 
and wandering discriminatory thoughts, but are not truly or permanently lost. 
Our goal in Practicing Buddhism 1s to break throuph this cloud and achieve 
enlightenmernt. 
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Chương Sáu 
Chapter Six 


Bát Nhã Và Tánh Không 


Trong Phật giáo, tánh không hàm ý chư pháp không có thực hữu 
nội tại, không có bản chất thường hằng. Những gì hiện hữu đều có điều 
kiện, và có liên quan với những yếu tố khác. Trong Trung Quán Luận, 
Ngài Long Thọ nói: “Người nào hòa hợp cùng tánh không, hòa hợp 
cùng vạn pháp.” Chữ “không” ở đây không đồng nghĩa với chữ 
“không” mà chúng ta dùng thường ngày. Chữ “không” ở đây vượt lên 
khỏi ý niệm bình thường. “Không” không có nghĩa là không hiện hữu, 
mà là không có thực tánh. Để tránh lầm lẫn, các Phật tử thường dùng 
từ “Chân không” để chỉ cái không không có thực tánh này. Thật ra, ý 
nghĩa chữ “không” trong Phật giáo rất sâu sắc, tinh tế và khó hiểu bởi 
vì theo lời Đức Phật dạy, không chỉ không có sắc, thanh, hương, vị, 
xúc, pháp mà các hiện tượng hiện hữu là tùy duyên. Đức Phật muốn 
nhấn mạnh đến “không” như sự rời bổ những chấp thủ và tà kiến. Như 
trên đã nói, Bát Nhã là âm của thuật ngữ Prajna từ Phạn ngữ có nghĩa 
là trí tuệ (ý thức hay trí năng). Bát Nhã còn có nghĩa là thực lực nhận 
thức rõ ràng sự vật và những nguyên tắc căn bản của chúng cũng như 
xác quyết những øì còn nghi ngờ. Bát Nhã có nghĩa là cái biết siêu 
việt. Bát Nhã Ba La Mật Kinh diễn tả chữ “Bát Nhã” là đệ nhất trí tuệ 
trong hết thảy trí tuệ, không gì cao hơn, không gì so sánh bằng (vô 
thượng, vô tỷ, vô đẳng). Có ba loại Bát Nhã: Thực tướng bát nhã, 
Quán chiếu bát nhã, và Phương tiện Bát Nhã. Thực tướng bát nhã là trí 
huệ đạt được khi đã đáo bỉ ngạn. Quán chiếu bát nhã là phần hai của 
trí huệ Bát Nhã. Đây là trí huệ cần thiết khi thật sự đáo bỉ ngạn. 
Phương tiện Bát Nhã hay văn tự Bát nhã. Đây là loại trí huệ hiểu biết 
chư pháp giả tạm và luôn thay đổi. Đây là trí huệ cần thiết đưa đến ý 
hướng “Đáo Bỉ Ngạn”. Chính Bát Nhã đặt những bàn tay của nó lên 
“Tánh Không,” hay “Chơn Như,” hay “Tự Tánh.” Và bàn tay này 
không đặt lên cái mà nó hình như hiện hữu. Điều này rõ ràng phát sinh 
từ cái mà chúng ta đã nói quan hệ đến những sự việc tương đối. Cho 
rằng tự tánh ở bên kia lãnh vực ngự trị của thế giới tương đối, sự nắm 
lấy nó bằng Bát Nhã không thể có nghĩa theo nghĩa thông thường của 
thuật ngữ này. Nắm lấy mà không phải là nắm lấy, sự xác quyết không 
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thể tránh được nghịch lý. Theo thuật ngữ Phật giáo, sự nắm lấy này có 
hiệu quả bằng sự không phân biệt, nghĩa là bằng sự phân biệt có tính 
cách không phân biệt. Cái quá trình đột nhiên, gián đoạn, nó là một 
hành động của tâm, nhưng hành động này, dù rằng không phải là 
không có ý thức, phát sinh từ chính tự tánh, tức là Vô Niệm. Trong khi 
đó, gốc tiếng Phạn của “Tánh không” là “Sunyata.” “Sunya” lấy từ gốc 
chữ “svi” có nghĩa là phồng lên. Chư pháp không có thực hữu nội tại, 
không có bản chất thường hằng, không có thứ gì có thực tánh của chính 
nó. Những gì hiện hữu đều có điều kiện, và có liên quan với những 
yếu tố khác. Theo Kinh Pháp Bảo Đàn, Lục Tổ Huệ Năng dạy: “Nầy 
thiện tri thức! Trí tuệ quán chiếu, trong ngoài sáng suốt, biết bổn tâm 
mình, nếu biết bổn tâm tức là gốc của sự giải thoát. Nếu được giải 
thoát tức là Bát Nhã Tam Muội, tức là Vô Niệm. Sao gọi là vô niệm? 
Nếu thấy tất cả pháp mà tâm không nhiễm trước ấy là vô niệm, dụng 
tức khắp tất cả chỗ, cũng không dính mắc tất cả chỗ, chỉ thanh tịnh nơi 
bổn tâm khiến sáu thức ra sáu cửa đối trong sáu trần không nhiễm, 
không tạp, đi lại tự do, thông dụng không kẹt, tức là Bát Nhã Tam 
Muội, tự tại giải thoát gọi là vô niệm hạnh. Nếu trăm vật chẳng nghĩ, 
chính khi đó khiến cho niệm bặt đi, ấy là pháp phược, ấy gọi là biên 
kiến. Theo Truyền Đăng Lục, quyển IX: Một ngày, Triệu Châu đến 
tham kiến Đại Từ, Triệu Châu hỏi Đại Từ: "Thể của Bát Nhã là gì?" 
Đại Từ lặp lại câu hỏi: "Thể của Bát Nhã là gì?" Tức thì Triệu Châu 
cười lớn và bổ đi. Một hôm sau, Đại Từ thấy Triệu Châu đang quét 
sân, Đại Từ hỏi: "Thể của Bát Nhã là gì?" Triệu Châu liệng cây chổi, 
cười lớn và bỏ đi. Đại Từ liền trở về phương trượng. Hành giả tu Thiền 
nên luôn nhớ rằng Bát Nhã là chân lý tối thượng phải được kinh 
nghiệm chứ không phải dành cho sự phân tích suông của trí thức hay từ 
biên kiến của từng cá nhân. 


Prajna and Sunydta 


In Buddhism, emptiness Implies the unreality of things or all things 
(phenomena) lack inherent existence, having no essence or permanent 
aspect whatsoever. All phenomena are empty. All phenomena exIsf are 
conditioned and, relative to other factors. In the Madhyamaka Sastra, 
Nagarjuna said: “One who 1s In harmony with emptiness 1s In harmony 
with all things.” The word “emptiness” 1s different from everyday term. 
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lt transcends the usual concepts of emptiness and form. To be empty 1s 
not to be non-existent. It 1s to be devoid of a permanent Identity. To 
avoid confusion, Buddhists often use the term “true emptiness” to refer 
to things that devoid of a permanent I1dentity. In fact, the meaning of 
“emptiness” in Buddhism 1s very profound and sublime and it 1s rather 
difficult to recognize because “emptiness” Is not only neither 
something, nor figure, nor sound, nor taste, nor touch, nor dharma, but 
all sentient beings and phenomena come fo existence by the rule of 
“Causation” or “dependent co-arising.” The Buddha emphasized on 
“emptiness” as an “elimination” of false thoughts and wrong beliefs. 
As mentioned above, PraJna 1s a Sanskrit term which means wisdom. 
PraJna also means the real power to discern things and their underlying 
pñnnciples and to decide the doubtful. PraJna means a transcendental 
knowledge. The PraJna-paramita-sutra describes “prajna” as supreme, 
highest, Incomparable, unequalled, unsurpassed. There are three 
prajnas or perfect enliphtements: The first part of the praJnaparamita. 
The wisdom achieved once crossed the shore. The second part of the 
praJnaparamita. The necessary wisdom for actual crossing the shore of 
births and deaths. The wisdom of knowing things In their temporary and 
changing condition. The necessary wisdom for vowing to cross the 
shore of births and deaths. It is Prajna which lays 1fs hands on 
Emptiness, or Suchness, or self-nature. And this laying-hands-on 1s not 
what 1t seems. This 1s self-evident from what has already been said 
concerning things relative. Because the self-nature 1s beyond the realm 
Of relativify, Ifs being grasped by PraJna cannot mean a grasping In Ifs 
ordinary sense. The grasping must be no-grasping, a paradoxical 
statement which 1s Inevitable. To use Buddhist terminology, thịs 
grasping 1s accomplished by non-discrimination; that 1s, by discrete, an 
act of the conscIous; not an unconscIous act but an act rising from self- 
nature I1(self, which 1s the unconscIous. Meanwhile, the Sanskrit root for 
“Emptiness” 1s “sunyata”. The Sanskrit word “sunya” 1s derived from 
the root “svi,” to swell. Sunya literally means: “relating to the 
swollen.” Unreality of things or all things (phenomena) lack Inherent 
exIstence, having no essence or permanent aspect whatsoever, nothing 
has a nature of Ifs own. All phenomena are empty. All phenomena 
exIst are conditioned and, relative to other factors. According to the 
Platform Sutra of the Sixth Patriarch's Dharma Treasure, the Sixth 
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Patriarch, Hui-Neng, taught: “Good Knowing Advisor, when you 
contemplate and 1lluminate with the wisdom, which brightly penetrates 
within and without, you recognIze your original mind. The recognition 
of your original mind 1s the original liberation. The attainment of 
liberation 1s the Prajna Samadhi, thus no-thought. What Is meant by 
“no-thought?° No-thought means to view all dharmas with a mind 
undefiled by attachment. The function of the mind pervades all places 
but 1s nowhere attached. Merely pur1fy your original mind to cause the 
SIX COISCIOUsnesses fo go out the six gates, to be undefiled and 
unmixed among the six obJects, to come and go freely and to penetrate 
without obstruction. That 1s the Prajna Samadhi, freedom and 
liberation, and it 1s called the practice of no-thought. Not thinking of 
the hundred things and constantly causing your thought to be cut off 1s 
called Dharma-bondage and 1s an extremist view. According to the 
Records of the Transmission of the Lamp (Ch"uan-Teng-Lu), Volume 
IX: One day, Chao-chou came and asked Ta-Tzu, "What 1s the body of 
the Prajna?" Ta-Tzu repeated: "What is the body of the Prajna?" 
Thereupon, Chao-chou gave a hearty laugh and went off. On the day 
following Ta-tzu saw Chao-chou sweeping the ground. Ta-zu asked, 
"What 1s the body of the PraJna?” Chao-chou threw up his broom and 
with a hearty laugh went away. Ta-Tzu then returned to his quarters. 
Zen practitioners should always remember that Prajna 1s the ultimate 
truth which 1s to be experienced and not to be made a mere subJect of 
Intellectual analysis or from 1ndividual's extremist view. 
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Chương Bảy 
Chapter Seven 


Bát Nhã Và Tự Tánh 


Như trên đã nói, Bát Nhã là âm của thuật ngữ Prajna từ Phạn ngữ 
có nghĩa là trí tuệ (ý thức hay trí năng). Bát Nhã còn có nghĩa là thực 
lực nhận thức rõ ràng sự vật và những nguyên tắc căn bản của chúng 
cũng như xác quyết những gì còn nghi ngờ. Bát Nhã có nghĩa là cái 
biết siêu việt. Bát Nhã Ba La Mật Kinh diễn tả chữ “Bát Nhã” là đệ 
nhất trí tuệ trong hết thẩy trí tuệ, không gì cao hơn, không gì so sánh 
bằng (vô thượng, vô tỷ, vô đẳng). Có ba loại Bát Nhã: Thực tướng bát 
nhã, Quán chiếu bát nhã, và Phương tiện Bát Nhã. Thực tướng bát nhã 
là trí huệ đạt được khi đã đáo bỉ ngạn. Quán chiếu bát nhã là phần hai 
của trí huệ Bát Nhã. Đây là trí huệ cần thiết khi thật sự đáo bỉ ngạn. 
Phương tiện Bát Nhã hay văn tự Bát nhã. Đây là loại trí huệ hiểu biết 
chư pháp giả tạm và luôn thay đổi. Đây là trí huệ cần thiết đưa đến ý 
hướng “Đáo Bỉ Ngạn”. Trong khi đó, tự tánh là thực chất của bản ngã, 
đồng nghĩa với bản tính thật hay Phật tính. Đây là bản tính cố hữu của 
mọi sự tổn tại, và chỉ có thể kinh nghiệm qua thực chứng mà thôi. Tự 
tánh hay bản tánh, trái lại với tánh linh thượng đẳng. Tự tánh luôn 
thanh tịnh trong bản thể của nó. Bản chất của hiện hữu hay cái gồm 
nên bản thể của sự vật. Trong Kinh Lăng Già, Đức Phật bảo 
Mahamati: “Này Mahamati, bản chất của hiện hữu không phải như 
người ngu phân biệt nó.” Vạn hữu trong thế giới hiện tượng đều không 
thường bến, chỉ hiện hữu tạm thời, chứ không có tự tánh. Theo Phật 
giáo, tự tánh tự nó là trống không. Cái không về tự tính nghĩa là gì? 
Đấy là vì không có sự sinh ra của ngã thể, tức là sự đặc thù hóa là cấu 
trúc của tự tâm chúng ta. Nếu chúng ta nghĩ rằng thực ra những sự vật 
đặc thù như thế chỉ là ảo tưởng, chúng không có tự tính, do đó mà bảo 
rằng chúng là không. Theo truyền thống Thiên Thai tông, tự tánh bất 
hư là chân lý chẳng phải là trống không cũng chẳng có định tánh, 
nhưng đồng thời là Không và Giả. Theo quan điểm của Bồ Đề Đạt Ma, 
Sơ Tổ sáng lập Thiển tông, chúng ta có lời nói về giới thứ nhì, được rút 
ra từ quyển Nghiên Cứu Phật Giáo của ngài Sangharakshita: "Tự tánh 
vốn trong sáng và hiển nhiên. Trong pháp giới, không nảy sinh ý tưởng 
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trước được xem như đồng nghĩa với giới luật không trộm cắp." Nếu 
không có ý tưởng thủ trước, sẽ không có gì đáng thủ trước. 

Theo kinh Pháp Bảo Đàn, phẩm thứ ba, Lục Tổ bảo rằng: “Nầy đại 
chúng! Người đời tự sắc thân là thành, mắt tai mũi lưỡi là cửa, ngoài 
có năm cửa, trong có cửa ý. Tâm là đất, tánh là vua, vua ở trên đất 
tâm, tánh còn thì vua còn, tánh mất đi thì vua cũng mất. Tánh ở thì 
thân tâm còn, tánh đi thì thân tâm hoại. Phật nhằm ở trong tánh mà 
tạo, chớ hướng ra ngoài mà cầu. Tự tánh mê, tức là chúng sanh, tự tánh 
giác tức là Phật. Từ bi tức là Quán Thế Âm, hỷ xả gọi là Đại Thế Chí, 
hay tịnh tức là Đức Thích Ca, bình trực tức là Phật A Di Đà. Nhơn ngã 
ấy là Tu Di, tà tâm là biển độc, phiền não là sóng mói, độc hại là rồng 
dữ, hư vọng là quỷ thần, trần lao là rùa trạnh, tham sân là địa ngục, 
ngu si là súc sanh. Nầy thiện tri thức! Thường làm mười điều lành thì 
thiên đường liền đến, trừ nhơn ngã thì núi Tu Di ngã, dẹp được tham 
dục thì biển nước độc khô, phiền não không thì sóng mói mất, độc hại 
trừ thì rồng cá đều dứt. Ở trên tâm địa mình là giác tánh Như Lai 
phóng đại quang minh, ngoài chiếu sáu cửa thanh tịnh hay phá sáu cõi 
trời dục, tự tánh trong chiếu ba độc tức liền trừ địa ngục, vân vân., các 
tội một lúc đều tiêu diệt, trong ngoài sáng tột, chẳng khác với cõi Tây 
phương, không chịu tu như thế nầy làm sao đến được cõi kia?” Cũng 
theo Lục Tổ Huệ Năng trong Kinh Pháp Bảo Đàn, Bát Nhã được phát 
khởi trong tự tánh theo cách “bất thình nh”, chữ bất thình lình ở đây 
không có nghĩa là tức thì, theo cách bất ngờ hay thình lình, nó cũng có 
nghĩa là hành vi tự phát, nó là cái thấy, không phải là một hành động 
có ý thức thuộc phần tự tánh. Nói cách khác, ánh sáng của Bát Nhã 
phóng ra từ vô niệm tuy nhiên nó không bao giờ rời vô niệm; Bát Nhã 
ở trong vô thức về sự vật. Đây là cái mà người ta ám chỉ khi nói rằng 
“thấy là không thấy và không thấy là thấy,” hoặc khi nói rằng vô niệm 
hay tự tánh, trở nên ý thức chính nó bằng phương tiện Bát Nhã, tuy 
nhiên trong ý thức này nó không có sự phân cách nào giữa chủ và 
khách. Do đó, Lục Tổ Huệ Năng nói: “Ai hiểu được chân lý này tức thì 
không nghĩ, không nhớ và không dính mắc.” Nhưng chúng ta phải nhớ 
rằng Lục Tổ Huệ Năng không bao giờ giảng một giáo pháp nào về cái 
“Vô” đơn giản hay về sự bất động đơn giản và Ngài không cậy đến 
quan niệm về cái vô tri trong vấn để đời sống. Ngày nào đó Bát Nhã 
phải được phát khởi trong tự tánh; vì chừng nào chúng ta chưa có kinh 
nghiệm này thì không bao giờ chúng ta có được cơ hội biết Phật, không 
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những chỉ nơi bản thân chúng ta mà còn nơi những người khác nữa. 
Nhưng sự phát khởi này không phải là một hành động đặc thù thành 
tựu trong lãnh vực ngự trị của ý thức thực nghiệm, và việc này cũng có 
thể đem so sánh với phản ảnh của mặt trăng trong dòng suối; nó không 
phải liên tục; nó ở bên kia sanh tử; cũng như khi người ta bảo nó chết, 
nó không biết chết; chỉ khi nào đạt được trạng thái vô tâm thì mới có 
những thuyết thoại chưa từng được nói ra, những hành động chưa từng 
được thực hiện. Cũng theo Lục Tổ Huệ Năng, Bát Nhã là cái tên đặt 
cho “Tự Tánh,” hay chúng ta còn gọi nó là “Vô Thức,” khi nó tự ý 
thức chính nó, hay chính xác hơn, chính hành động trở thành ý thức. Do 
đó Bát Nhã chỉ về hai hướng: Vô thức và thế giới của ý thức hiện mở 
ra. Hình thái thứ nhất được gọi là Trí Vô Phân Biệt và hình thái kia là 
Trí Phân Biệt. Khi chúng ta quan hệ với hướng đi ra ngoài của ý thức 
và phân biệt tại điểm quên hướng kia của Bát Nhã, hướng quy tâm về 
Vô thức, chúng ta có thuật ngữ được biết dưới tên “Trí Tưởng Tượng.” 
Hay chúng ta có thể nói ngược lại: khi trí tưởng tượng tự xác định, Bát 
Nhã bị che khuất, sự phân biệt ngự trị làm chủ, và bể mặt thanh tịnh, 
không vô nhiễm của Vô Thức hay Tự Tánh hiện thời bị che mờ. Những 
ai chủ trương “vô niệm” hay “vô tâm” đều mong chúng ta ngăn Bát 
Nhã khỏi lạc theo hướng phân biệt và chúng ta cương quyết quay cái 
nhìn theo hướng kia. Đạt vô tâm có nghĩa là, nói một cách khách quan, 
phát hiện ra trí vô phân biệt. Khi quan niệm này được phát triển thêm, 
chúng ta hiểu được nghĩa của vô tâm, trong tư tưởng Thiền. 


Prajna and Selƒ-Nature 


As mentioned above, PraJna Is a Sanskri term which means 
wisdom. Prajna also means the real power to discern things and theIr 
underlying principles and to decide the doubtful. Prajna means a 
transcendental knowledge. The Prajna-paramifa-sutra describes 
“prajna” as supreme, highest, incomparable, unequalled, unsurpassed. 
There are three praJnas or perfect enliphtements: The first part of the 
prajnaparamita. The wisdom achieved once crossed the shore. The 
second part of the praJnaparamita. The necessary wisdom for actual 
crossing the shore of births and deaths. The wisdom of knowing things 
1n their temporary and changing condition. The necessary wisdom for 
vowing to cross the shore of births and deaths. Meanwile, self-nature; 
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another expression for the Buddha-nature that 1s Immanent In 
everything existing and that 1s experienced In self-realization. Original 
nature, contrasted to supreme spirit or purusha. Original nature 1s 
always pure In 1s orIginal essence. Self-nature, that which constitutes 
the essential nature of a thing. In the Lankavatara Sutra, the Buddha 
told Mahamati: “Oh Mahamati, the nature of existence 1s not as If 1S 
discriminated by the ignorant.” Things in the phenomenal world are 
transient, momentary, and without duration; hence they have no self- 
nature. Also according to The Lankavatara Sutra, there are seven types 
of self-nature. According to Buddhism, self-nature 1s empty 1n 1tself. 
What Is meant by Emptiness of Self-nature (Self-substance)? It 1s 
because there Is no birth of self-substance by 1fself. That 1s to say, 
1ndividualization 1s the construction of our own mind; to think that there 
are In reality Individual obJects as such, 1s an illusion; they have no 
self-substance, therefore, they are said to be empty. According to the 
Tien Tai tradition, this truth refers to reality which 1s neither 
nothingness nor substantial Being; 1t is simultaneously empty and 
conventionally existent.  According to the point of view of 
Bodhidharma, the great ancestral founder of Zen, we have this 
statement about the second precept, taken from 'A Survey of Buddhism' 
by Sangharakshita: "Self-nature 1s clear and obvious. In the sphere of 
the ungraspable Dharma, not having a thought of grasping 1s called the 
Item of refraining from stealing." If there 1s no thought of grasping, 
then there 1s nothing to ørasp. 

According to the Flatform Sutra, Chapter Three, the Sixth Patriarch 
said, “Great assembly, the worldly person”s own physical body 1s the 
city, and the eye, ear, nose, tongue, and body are the gates. Outside 
there are five gates and Inside there 1s a gate of the mind. The mind 1s 
the “ground” and one”s nature 1s the “king.` The “king'` dwells on the 
mind “ground.` When the nature 1s present, the king 1s present but when 
the nature 1s absent, there 1s no king. When the nature 1s present, the 
body and mind remain, but when the nature 1s absent, the body and 
mind are destroyed. The Buddha 1s made within the self-nature. Do not 
seek outside the body. Confused, the self-nature 1s a living being: 
enlipghtened, 1t 1s a Buddha. “Kindness and compassion” are 
Avalokitesvaa and “sympatheic jJoy and giving” are 
Mahasthamaprapta. “Purificationˆ is Sakyamuni, and “equanimity and 
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directness”" are Amitabha. “Others and self' are Mount Sumeru and 
“deviant thoughts” are the ocean water. “Afflictions” are the waves. 
“Cruelty”` 1s an evil dragon. “Empty falseness” 1s ghosfs and spIrIts. 
“Defillement` 1s fish and turtles, “sreed and hatred” are hell, and 
“delusion" 1s animals. Good Knowing Advisors, always practice the ten 
good practices and the heavens can easily be reached. Get rid of others 
and self, and Mount Sumeru topples. Do away with deviant thought, 
and the ocean waters dry up. Without defilements, the waves cease. 
End cruelty and there are no fish or dragons. The Tathagata of the 
enlightened nature 1s on your own mind-ground, emitting a great bright 
light which outwardly 1lluminates and purifies the six gates and breaks 
throuph the six desire-heavens. Inwardly, 1t illuminates the self-nature 
and casts out the three poisons. The hells and all such offenses are 
destoyed at once. Inwardly and outwardly, there Is a bright 
penetration. This 1s no different from the West. But If you do not 
cultivate, how can you go there?” Also according to the Sixth Patriarch 
Hui Neng ¡in the Platform Sutra, Prajna is awakened In self-nature 
abruptly, and the term “abruptf” not only means “instantaneously', 
“unexpectedly° or “suddenly', but sipnifies the idea that the act of 
awakening which 1s seeing 1s not a conscious deed on the part of self- 
nature. In other words, PraJna flashes from the Unconscious and yet 
never leaves If; it remains unconscIous of it. This 1s the sense of sayIng 
that “seeing Is no-seeing, and no-seeing 1s seeing,” and that the 
Unconscious or self-nature becomes conscIous of Itself by means of 
Prajna, and yet In this consciousness there 1s no separation of subJect 
and object. Therefore, Hui-Neng says: “One who understands this truth 
1s Without thought, without memory, and without attachment.” But we 
must remember that Hui-Neng never advocated the doctrine of mere 
nothingness, or mere-doing-nothing-ness, nor assumed an unknown 
quantity In the solution of life. Prajna must once be awakened In self- 
nature; for unless this 1s experienced we shall never have a chance of 
knowing the Buddha not only In ourselves but In others. But this 
awakening 1s no particular deed performed In the realm of empirical 
conscIiousness, and for this reason 1t 1s like a lunar reflection In the 
stream; 1t 1s neither continuous nor discrete; 1t 1s beyond biírth and 
death; even when it Is said to be born, 1t knows no birth; even when It IS 
said to have passed away, 1t knows no passing away; 1t 1s only when 
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no-mind-ness or the Unconscious 1s seen that there are discourses 
never điscoursed, that there are acts that never acted. Also according to 
Hui-Neng, Prajna 1s the name given to self-nature, or the Unconscious, 
as we call it, when 1t becomes conscIous of 1tself, or rather to the act 
1tself of becoming conscious. PraJna therefore poinfs 1n two directions 
to the Unconscious and to the world of consciousness which 1s now 
unfolded. The one 1s call the PraJna of non-discrimination and the other 
the PraJna of discrimination. When we are so deeply Involved in the 
outgoing direction of consciousness and discrimination as to forget the 
other direction of PraJna pointing to the ỦnconscIous, we have what 1s 
technically known as “Prapanca,” Imagination. Ór we may sfate this 
conversely: when Imagination asserts 1(self, Prajna 1s hidden, and 
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discrimination has 1s own sway, and the pure, undefiled surface of the 
Unconscious or self-nature 1s now dimmed. The advocates of “no- 
thought” or “no-mind” want us to preserve PraJna from going astray In 
the direction of discrimination, and to have our eyes looking steadily In 
the other direction. To attain “no-mind” means to recover, obJectively 
speaking, the PraJna or non-discrminaton. When this Idea 1s 
developed In more detail we shall comprehend the significance of “no- 
mind” In Zen thoughit. 
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Chương Tám 
Chapter Eight 


Ma Ha Bát Nhã Ba La Mật Đa 


Đôi khi khó mà vạch ra một cách rõ ràng sự khác biệt giữa 
“Buddhi” và “Jnana,” vì cả hai đều chỉ cái trí tương đối của thế tục 
cũng như trí siêu việt. Trong khi Prajna rõ ràng là cái trí siêu việt. Trí 
hiểu rõ các pháp, giữ vững trung đạo. Sự tu tập trí tuệ và tâm linh của 
một vị Bồ Tát đến giai đoạn đạt được trí ba la mật, từ đó các ngài 
thăng tiến tức thời để chuyển thành một vị Phật toàn giác. Sự kiện ý 
có nghĩa nhất của trình độ này và biểu tượng cao nhất của sự thành tựu 
tối thượng của Bồ Tát là bước vào trạng thái thiển định của tâm cân 
bằng được khởi lên từ trí tuệ bất nhị của tánh không. Đây cũng là bước 
khởi đầu của Bồ Tát vào cổng nhất thiết trí của một vị Phật, tức là trí 
tuệ tinh hoa nhất. Trí tuệ ba la mật có một phẩm chất phân tích như 
một đặc tính đặc thù của trí bất nhị phát khởi khi Bồ Tát đạt đến giai 
đoạn trí ba la mật. Vì vậy, trí tuệ bình thường nghiêng về phần tri giác 
trong khi trí tuệ ba la mật lại nghiêng về phần trực giác. 

Trí tuệ ba la mật là cách nhìn đúng về sự vật và năng lực nhận 
định các khía cạnh chân thân thật của vạn hữu. Trí tuệ là khả năng 
nhận biết những dị biệt giữa các sự vật, đồng thời thấy cái chân lý 
chung cho các sự vật ấy. Tóm lại, trí tuệ là cái khả năng nhận ra rằng 
bất cứ ai cũng có thể trở thành một vị Phật. Giáo lý của Đức Phật nhấn 
mạnh rằng chúng ta không thể nhận thức tất cả các sự vật trên đời một 
cách đúng đắn nếu chúng ta không có khả năng trọn vẹn hiểu biết sự 
dị biệt lẫn sự tương đồng. Chúng ta không thể cứu người khác nếu 
chúng ta không có trí tuệ, vì dù cho chúng ta muốn làm tốt cho kẻ khác 
để cứu giúp họ, nhưng không có đủ trí tuệ để biết nên làm như thế 
nào, cái gì nên làm và cái gì không nên làm, chúng ta có thể làm hại 
người khác chứ không làm được lợi ích gì cho họ. Không có chữ Anh 
nào tương đương với từ “PraJna” trong Phạn ngữ. Thật ra, không có 
ngôn ngữ Âu châu nào tương đương với nó, vì người Âu không có kinh 
nghiệm nào đặc biệt tương đương với chữ “praJna.” PraJna là cái kinh 
nghiệm một người có được khi người ấy cảm thấy cái toàn thể tính vô 
hạn của sự vật trong ý nghĩa căn bản nhất của nó, nghĩa là, nói theo 
tâm lý học, khi cái bản ngã hữu hạn đập vỡ cái vỏ cứng của nó, tìm 
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đến với cái vô hạn bao trùm tất cả những cái hữu hạn do đó vô thường. 
Chúng ta có thể xem kinh nghiệm nà y giống với một trực giác toàn thể 
về một cái gì vượt qua tất cả những kinh nghiệm đặc thù riêng lẻ của 
chúng ta. 

Bát Nhã ba la mật là loại trí tuệ khiến chúng sanh có khả năng đáo 
bỉ ngạn. Trí tuệ giải thoát là ba la mật cao nhất trong lục ba la mật, là 
phương tiện chánh để đạt tới niết bàn. Nó bao trùm sự thấy biết tất cả 
những huyễn hoặc của thế gian vạn hữu, nó phá tan bóng tối của sĩ 
mê, tà kiến và sai lạc. Trí huệ Ba la mật là cửa ngõ đi vào hào quang 
chư pháp, vì nhờ đó mà chúng ta đoạn trừ tận gốc rễ bóng tối của sỉ 
mê. Trong các phiển não căn bản thì si mê là thứ phiền não có gốc rễ 
mạnh nhất. Một khi gốc rễ của si mê bị bật tung thì các loại phiển não 
khác như tham, sân, chấp trước, mạn, nghi, tà kiến, đều dễ bị bật gốc. 
Nhờ có trí huệ Ba La Mật mà chúng ta có khả năng dạy dỗ và hướng 
dẫn những chúng sanh si mê. Để đạt được trí huệ Ba La Mật, hành giả 
phải nỗ lực quán chiếu về các sự thực vô thường, vô ngã, và nhân 
duyên của vạn hữu. Một phen đào được gốc vô minh, không những 
hành giả tự giải thoát tự thân, mà còn có thể giáo hóa và hướng dẫn 
cho những chúng sanh si mê khiến họ thoát ra khỏi vòng kểm tỏa của 
sanh tử. 

Theo Kinh Pháp Bảo Đàn, Lục Tổ Huệ Năng dạy: “Này thiện tri 
thức, “Ma Ha Bát Nhã Ba La Mật” là tiếng Phạn, dịch là đại trí tuệ 
đến bờ kia, nó phải là hành nơi tâm, không phải tụng ở miệng. Miệng 
tụng mà tâm chẳng hành như huyễn như hóa, như sương, như điển. 
Miệng niệm mà tâm hành ắt tâm và miệng hợp nhau, bản tánh là Phật, 
ha tánh không riêng có Phật. Sao gọi là Ma Ha? Ma Ha là lớn, tâm 
lượng rộng lớn ví như hư không, không có bờ mé, cũng không có vuông 
tròn, lớn nhỏ, cũng không phải xanh, vàng, đỏ, trắng, cũng không có 
trên dưới, dài ngắn, cũng không sân, không hỷ, không phải, không 
quấy, không thiện không ác, không có đầu, không có đuôi, cõi nước 
chư Phật, trọn đồng với hư không, diệu tánh của người đời vốn không, 
không có một pháp có thể được, tự tánh chơn không cũng lại như thế. 
Này thiện tri thức, chớ nghe tôi nói “không” liền chấp không, thứ nhất 
là không nên chấp “không,” nếu để tâm “không” mà ngôi tịnh tọa, đó 
tức là chấp “vô ký không.” 

Này thiện tri thức, thế giới hư không hay bao hàm vạn vật sắc 
tượng, mặt trời, mặt trăng, sao, núi, sông, đất liền, khe suối, cổ cây, 
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rừng rậm, người lành người dữ, pháp lành pháp dữ, thiên đường địa 
ngục, tất cả biển lớn, các núi Tu Di, thảy ở trong hư không. Tánh của 
người đời lại cũng như thế. Này thiện tri thức, tự tánh hay bao hàm 
muôn pháp ấy là đại. Muôn pháp ở trong tự tánh của mọi người, nếu 
thấy tất cả người ác cùng với lành, trọn đều không có chấp, không có 
bỏ, cũng không nhiễm trước, tâm cũng như hư không, gọi đó là đại, 
nên gọi là Ma Ha. Này thiện tri thức, người mê miệng nói, người trí 
tâm hành. Lại có người mê, để tâm rỗng không, ngôi tịnh tọa, trăm 
việc không cho nghĩ tự gọi là đại, bọn người nầy không nên cùng họ 
nói chuyện, vì họ là tà kiến. Này thiện tri thức, tâm lượng rộng lớn 
khắp giáp cả pháp giới, dụng tức rõ ràng phân minh, ứng dụng liền biết 
tất cả, tất cả tức một, một tức tất cả, đi lại tự do, tâm thể không bị ngăn 
ngại tức là Bát Nhã. Này thiện tri thức, tất cả trí Bát Nhã đều từ tự 
tánh sanh, chẳng từ bên ngoài vào, chớ lầm dụng ý nên gọi là chơn 
chánh tự dụng. Một chơn thì tất cả chơn, tâm lượng rộng lớn không đi 
theo con đường nhỏ, miệng chớ trọn ngày nói không mà trong tâm 
chẳng tu hạnh nầy, giống như người phàm tự xưng là quốc vương trọn 
không thể được, không phải là đệ tử của ta. Này thiện tri thức, sao gọi 
là Bát Nhã? Bát Nhã nghĩa là “trí tuệ.' Tất cả chỗ, tất cả thời, mỗi 
niệm không ngu, thường hành trí huệ tức là Bát Nhã hạnh. Một nệm 
ngu khởi lên, tức là Bát Nhã bặt. Một niệm trí khởi lên, tức là Bát Nhã 
sanh. Người đời ngu mê không thấy Bát Nhã, miệng nói Bát Nhã mà 
trong tâm thường ngu, thường tự nói ta tu Bát Nhã, niệm niệm nói 
không nhưng không biết được chơn không. Bát Nhã không có hình 
tướng, tâm trí tuệ ấy vậy. Nếu khởi hiểu như thế tức gọi là Bát Nhã trí. 
Sao gọi là Ba La Mật? Đây là tiếng Phạn, có nghĩa là “đến bờ kia, 
giải nghĩa là “ha sanh diệt.` Chấp cảnh thì sanh diệt khởi như nước có 
sóng môi, tức là bờ bên nầy, lìa cảnh thì không sanh diệt như nước 
thường thông lưu, ấy gọi là bờ kia, nên gọi là Ba La Mật. Này thiện tri 
thức, người mê miệng tụng, chính khi đang tụng mà có vọng, có quấy; 
niệm niệm nếu hành Bát Nhã, ấy gọi là chơn tánh. Người ngộ được 
pháp nầy, ấy là pháp Bát Nhã, người tu hạnh nầy, ấy là hạnh Bát Nhã. 
Không tu tức là phàm, một niệm tu hành, tự thân đồng với Phật. Này 
thiện tri thức, phàm phu tức Phật, phiền não tức Bồ Đề. Niệm trước mê 
tức phàm phu, niệm sau ngộ tức Phật; niệm trước chấp cảnh tức phiền 
não, niệm sau lìa cảnh tức Bồ Đề. Này thiện tri thức, Ma Ha Bát Nhã 
Ba La Mật tối tôn, tối thượng, tối đệ nhất, không trụ, không qua cũng 
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không lại, chư Phật ba đời thảy đều từ trong đó mà ra. Phải dùng đại trí 
huệ này đập phá ngũ uẩn, phiển não, trần lao, tu hành như đây quyết 
định thành Phật đạo, biến tam độc thành giới định huệ. 

Này thiện tri thức, pháp môn của tôi đây từ một Bát Nhã phát sanh 
ra tám muôn bốn ngàn trí tuệ. Vì cớ sao? Vì người đời có tám muôn 
bốn ngàn trần lao, nếu không có trần lao thì trí huệ thường hiện, chẳng 
ha tự tánh. Người ngộ pháp nầy tức là vô niệm, vô ức, vô trước, chẳng 
khởi cuống vọng, dùng tánh chơn như của mình, lấy trí huệ quán chiếu, 
đối với tất cả pháp không thủ không xả, tức là thấy tánh thành Phật 
đạo. Này thiện tri thức, nếu muốn vào pháp giới thậm thâm và Bát 
Nhã Tam Muội thì phải tu Bát Nhã hạnh, phải trì tụng Kinh Kim Cang 
Bát Nhã, tức được thấy tánh. Nên biết kinh nầy công đức vô lượng vô 
biên, trong kinh đã khen ngợi rõ ràng, không thể nói đầy đủ được. 
Pháp môn nầy là tối thượng thừa, vì những người đại trí mà nói, vì 
những người thượng căn mà nói. Những người tiểu căn tiểu trí nghe 
pháp nầy, tâm sanh ra không tin. Vì cớ sao? Ví như có một trận mưa 
lớn, cả cõi nước, thành ấp, chợ búa đều bị trôi giạt cũng như trôi giạt 
những lá táo. Nếu trận mưa lớn đó mưa nơi biển cả thì không tăng 
không giảm. Như người đại thừa, hoặc người tối thượng thừa nghe Kinh 
Kim Cang thì khai ngộ, thế nên biết bản tánh họ tự có trí Bát Nhã, tự 
dùng trí huệ thường quán chiếu, nên không nhờ văn tự, thí dụ như nước 
mưa không phải từ trời mà có, nguyên là từ rồng mà dấy lên, khiến 
cho tất cả chúng sanh, tất cả cỏ cây, hữu tình vô tình thảy đều được 
đượm nhuần. Trăm sông các dòng đều chảy vào biển cả, hợp thành 
một thể, trí huệ Bát Nhã nơi bản tánh chúng sanh lại cũng như thế. 
Này thiện tri thức, người tiểu căn nghe pháp môn đốn giáo nầy ví như 
là cỏ cây, cội gốc của nó vốn nhỏ, nếu bị mưa to thì đều ngã nghiêng 
không thể nào tăng trưởng được, người tiểu căn lại cũng như vậy, vốn 
không có trí huệ Bát Nhã cùng với người đại trí không sai biệt, nhơn 
sao nghe pháp họ không thể khai ngộ? Vì do tà kiến chướng nặng, cội 
gốc phiển não sâu, ví như đám mây lớn che kín mặt trời, nếu không có 
gió thổi mạnh thì ánh sáng mặt trời không hiện. Trí Bát Nhã cũng 
không có lớn nhỏ, vì tất cả chúng sanh tự tâm mê ngộ không đồng, tâm 
thể bên ngoài thấy có tu hành tìm Phật, chưa ngộ được tự tánh tức là 
tiểu căn. Nếu khai ngộ đốn giáo không thể tu ở bên ngoài, chỉ nơi tâm 
mình thường khởi chánh kiến, phiển não trần lao thường không bị 
nhiễm tức là thấy tánh. Này thiện tri thức, trong ngoài không trụ, đi lại 
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tự do, hay trừ tâm chấp, thông đạt không ngại, hay tu hạnh nầy cùng 
kinh Bát Nhã vốn không sai biệt. Nầy thiện tri thức, tất cả kinh điển và 
các văn tự, đại thừa, tiểu thừa, 12 bộ kinh đều nhơn người mà an trí, 
nhơn tánh trí tuệ mới hay dựng lập. Nếu không có người đời thì tất cả 
muôn pháp vốn tự chẳng có, thế nên biết muôn pháp vốn tự nhơn nơi 
người mà dựng lập, tất cả kinh điển nhơn người mà nói có, nhơn vì 
trong người kia có ngu và có trí, người ngu là tiểu nhơn, người trí là đại 
nhơn, người ngu hỏi nơi người trí, người trí vì người ngu mà nói pháp, 
người ngu bỗng nhiên ngộ hiểu, tâm được khai tức cùng với người trí 
không sai khác.” 


Maha-Praqjna-Paramia 


The difference between Buddhi and Jnana 1s sometimes difficult to 
point out definitively, for they both signify worldly relative knowledge 
as well as transcendental knowledge. While PraJna 1s distinctly 
pointing out the transcendental wisdom. Knowledge paramita or 
knowledge of the true definition of all dharmas. The cultivation of the 
Bodhisattvaˆs intellectual and spiritual Journey comes with his ascent to 
the Jnana Paramita, then immediately preceding his transformation 1nto 
a fully awakened Buddha. The most significant event In this level and 
the paramount symbol of the Bodhisattva”s highest accomplishment, 1s 
enfrance Into a meditafive state of balanced concenfrafion immersed in 
non-dualistic knowledge of emptiness. This event 1s represented by his 
Inflaion I1nto the omnisclence of a perfect Buddha, which 1s 
quintessential perfection. Knowledge perfection or PraJna paramita has 
an analysis qualityý which does not seem to Íigure as a specIÍic 
characteristic of non-dualistic knowledge developed by the Bodhisattva 
at the stage of Jnana Paramita. So, whereas jJnana refers more tfo 
1ntellectual knowledge, PraJna paramita has more to do with Intuition. 

The praJna-paramita or paramita wisdom means the right way of 
seeing things and the power of discerning the true aspects of all things. 
WIisdom 1s the ability both to discern the differences among all things 
and to see the truth common to them. In short, wisdom 1s the ability to 
realize that anybody can become a Buddha. The Buddha”s teachings 
stress that we cannot discern all things in the world correctly until we 
are completely endowed with the ability to know both distinction and 
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equality. We cannot save others without having wisdom, because even 
though we want to do good to others but we don”t have adequate 
knowledge on what should be done and what should not be done, we 
may end up doing some harm to others. There 1s no corresponding 
English word for praJna, 1n fact, no European word, for it, for European 
people have no experlence specifically equivalent to praJna. PraJna 1s 
the experlence a man has when he feels In Its most fundamental sense 
the Infinite totality of things, that 1s, psychologically speaking, when 
the fimte ego, breaking Its hard crust, refers 1tself to the Infinite which 
envelops everything that 1s finite and limited and therefore transIfory. 
We may take this experlence as being somewhat akin to a tofalistic 
Iintuition of something that transcends all our particularized, specified 
©Xperlences. 

The praJna-paramita 1s the wisdom which enables one to reach the 
other shore, 1.e. wisdom for salvation; the highest of the six paramitas, 
the virtue of wisdom as the principal means of attainng nirvana. Ït 
connotes a knowledge of the 1llusory character of everything earthly, 
and destroys error, Ignorance, prejudice, and heresy. The praJna- 
paramita 1s a gate of Dharma-Illumination; for with 1t, we eradicate the 
darkness of Ignorance. Among the basic desires and passlons, 
Ipnorance has the deepest roots. When these roots are loosened, all 
other desires and passions , greed, anger, attachment, arrogance, doubt, 
and wrong views are also uproo(ed. In order to obtain wisdom- 
paramita, practiioner must make a great effort to meditate on the 
truths oŸ Iimpermanence, no-self, and the dependent origination of all 
things. Once the roots of Ipnorance are severed, we can not only 
liberate ourselves, but also teach and guide fooloish beings to break 
through the Imprisonment of birth and death. 

According to the Platform Sutra of the Sixth Patriarch's Dharma 
Treasure, the Sixth Patriarch, Hui-Neng, taught: “Good Knowing 
Advisors, Maha Prajna Paramita 1s a Sanskrit word which means “øsreat 
wisdom which has arrived at the other shore.' It must be practficed In 
the mind, and not Just recited in words. When the mouth recites and the 
mind does not practice, 1t 1s like an 1llusion, a transformation, dew 
drops, or lightning. However, when the mouth recites and the mind 
practices, then mind and mouth are In mutual accord. One ”s own 
original nature 1s Buddha; apart from the nature there 1s no other 
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Buddha. What is meant by Maha? Maha means “great.` The capacIty of 
the mind Is vast and great like empty space, and has no boundaries. Ít 1s 
not square or round, great or small. Neither 1s it blue, yellow, red, 
white. It Is not above or below, or long or short. It is without anger, 
without Joy, without right, without wrong, without good, without evil, 
and It has no head or tail. AII Buddha-lands are ultimately the same as 
empty space. The wonderful nature of worldly people 1s origpinally 
empty, and there 1s not a single dharma which can be obtained. The 
true emptiness of the self-nature 1s also like this. Good Knowing 
Advisors, do not listen to my explanaton of emptiness and then 
become attached to emptiness. The most Important thing 1s to avoid 
becoming attached to emptiness. If you sit still with an empty mind you 
wIll become attached to undifferentiated emptiness. 

Good Knowing Advisors, The emptiness of the universe 1s able to 
confain the forms and shapes of the ten thousand things: the sun, moon, 
and stars; the mountains, rivers, and the great earth; the fountains, 
Springs, streams, torrenfs, ørasses, trees, thickets, and forests; good and 
bad people, good and bad dharmas, the heavens and the hells, all the 
gøreat seas, Sumeru and all moutains; all are contained within 
emptiness. The emptiness of the nature of worldly men 1s also like this. 
Good Knowing Advisors, the ability of one”s own nature to contain the 
ten thousand dharmas 1s what Is meant by “great.` The myriad dharmas 
are within the nature of all people. IÝ you regard all people, the bad as 
well as the good, without grasping or rejecting, without producing a 
defiling attachment, your mind wIll be like empty space. Therefore, 1t 
1S said to be “great,` or “Maha.` Good Knowing Advisors, the mouth of 
the confused person speaks, but the mind of the wise person practices. 
There are deluded men who sĩt still with empty minds, vainly thinking 
of nothing and declaring that to be something great. One should not 
speak with these people because of their deviant views. Good Knowing 
Advisors, the capacity of the mind 1s vast and great, encompassing the 
Dharma realm. Its function 1s to understand clearly and distinctly. Its 
correct function 1s to know all. All 1s one; one 1s all. Coming and goIing 
Íreely, the mind”s substance 1s unobstructed. That 1s Prajna. Good 
Knowing Advisors, all PrajJna wisdom 1s produced from one”s own 
nature; It does not enter from outside. Using the intellect correctly 1s 
called the natural function of one”s true nature. One truth is all truth. 
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The mind has the capacity for great things, and 1s not meant for 
practicing petty ways. Do not talk about emptiness with your mouth all 
day and In your mind fail to cultivate the conduct that you talk of. That 
would be like a common person calling himself the king of a country, 
which cannot be. People like that are not my disciples. Good Knowing 
Advisors, what Is meant by “PraJna?* PrajJna In our language means 
wisdom. Everywhere and at all times, In thought after thought, remain 
undeluded and practice wisdom constantly; that 1s Prajna conduct. 
PraJna 1s cut off by a single deluded thought. By one wise thought, 
Prajna 1s produced. Worldly men, deluded and confused, do not see 
PraJna. They speak of It with their mouths, but their minds are always 
deluded. They constantly say of themselves, “I cultivate Prajnal" And 
though they continually speak of emptiness, they are unaware of true 
emptiness. Prajna, without form or mark, 1s Just the wisdom of the 
mind. If thus explained, this 1s PraJna wisdom. What 1s meant by 
Paramita? It is a Sanskrit word which 1n our language means “arrived at 
the other shore,” and Is explained as “apart from production and 
extinction.' When one 1s attached to sfates of being, production and 
extinction arIse like waves. States of being, with no production or 
extinction, 1s like free flowing water. That 1s what Is meant by “the 
other shore.” Therefore, 1t Is called “Paramia.” Good Knowing 
Advisors, deluded people recite with their mouths, but while they recIte 
they live In falsehood and In error. When there Is practice In every 
thought, that 1s the true nature. You should understand this dharma, 
which 1s the Prajna dharma; and cultivate this conduct, which 1s the 
Prajna conduct. Not to cultivate 1s to be a common person, but in a 
single thought of cultivation, you are equal to the Buddhas. Good 
Knowing Advisors, common people are Buddhas and affliction 1s 
Bodhi. The deluded thoughts of the past are thoughts of a common 
person. Enlightened future thoughts are the thoughts of a Buddha. Past 
thoughts attached to states of being are afflictions. And, future thoughts 
separate from states of being are Bodhi. Good Knowing Advisors, 
Maha PraJna Paramita 1s the most honored, the most supreme, the 
Íforemost. It does not stay; 1t does not come or go. All Buddhas of the 
three periods of time emerge from 1t. You should use great wisdom to 
destroy affliction, defilement and the five skandhic heaps. With such 
cultivaton as that, you wIll certainliy realize the Buddha Way, 
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transforming the three poisons Into morality, concentration, and 
wisdom. 

Good Knowing Advisors, my Dharma-door produces 84,000 
wisdom from the one Prajna. Why? Because worldly people have 
84.000 kinds of defilement. In the absence of defilement, wisdom 1s 
always present since 1t 1s not separate from the self-nature. Understand 
this dharma 1s simply no-thought, no-remembrance, non-attachment 
and the non-production of falsehood and error. se your own true- 
suchness nature and, by means of wisdom, contemplate and 1lluminate 
all dharmas without grasping or reJecting them. That 1s to see one”s 
own nature and realize the Buddha Way. Good Knowing Advisors, If 
you wish to enter the extremely deep Dharma realm and the PraJna 
samadhi, you must cultivate the practice of Prajna. Hold and recite the 
“Diamond Prajna Paramita Sutra` and that way you will see your own 
nature. You should know that the merit and virtue of this sutra 1S 
1immeasurable, unbounded, and indescribable, as the Sutra text 1tself 
clearly states. This Dharma-door 1s the Superior Vehicle, that 1s taught 
to the people of great wisdom and superior faculties. When people of 
limited faculues and wisdom hear 1t, their minds give rise to doubt. 
Why Is that? Take this example, the rains which the heavenly dragons 
shower on Jambudvipa. Citiles and villages drift about in the flood like 
thorns and leaves. But 1f the rain falls on the great sea, Ifs water neither 
Increases nor decreases. lf people of the Great Vehicle, the Most 
Superior Vehicle, hear the Diamond Sutra, their minds open up, 
awaken and understand. Then they know that therr original nature 1tself 
possesses the wisdom of Prajna. Because they themselves use this 
wisdom constantly to contemplate and illuminate. And they do not rely 
on written words. Take for example, the rain does not come from the 
sky. The truth 1s that the dragons cause It to fall in order that all living 
beings, all plants and trees, all those with feeling and those without 
feeling may receive Its moisture. Ín a hundred streams, 1t flows 1nto the 
great sea and there unifes in one substance. The wisdom of the PraJna 
of the original nature of living beings acts the same way. Good 
Knowing Advisors, when people of limited faculties hear this Sudden 
Teaching, they are like the planfs and trees with shallow roots which, 
washed away by the great rain, are unable to grow. But at the same 
time, the PraJna wisdom which people of limited facultles possess 1S 
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fundamenrally no different from the Prajna that men of great wisdom 
possess. Hearing this Dharma, why do they not become enlightened? It 
1S because the obstacle of their deviant views 1s a formidable one and 
the root of their afflictions 1s deep. It 1s like when thick clouds cover 
the sun. If the wind does not blow, the sunlight will not be visible. 
“Prajna` wisdom 1s Ifself neither great nor small. Living beings differ 
because their own minds are either confused or enlightened. Those of 
confused minds look outwardly to cultivate In search of the Buddha. 
Not having awakened to their self-nature yet, they have small roots. 
When you become enlightened to the Sudden Teaching, you do not 
grasp onto the cultivation of external things. When your own mind 
constanfly gIves rise to ripht views, afflictions and defilement can 
never sfain you. That Is what 1s meant by seeing your own nature. 
Good Knowing Advisors, the ability to cultivate the conduct oŸ not 
dwelling inwardly or outwardly, of coming and going freely, of casting 
away the grasping mind, and of unobstructed penetration, 1s basically 
no different from the Prajna Sutra. Good Knowing Advisors, all sutras 
and writings of the Great and Small Vehicles, the twelve divisions of 
sutras, have been devised for people and established based on the 
nature of wisdom. lf there were no people, the ten thousand dharmas 
would not exist. Therefore you should know that all dharmas are 
originally postulated for people and all sutras are spoken for their 
sake. Some people are deluded and some are wise; the deluded are 
small people and the wise are great people. The deluded people 
quesftion the wise and the wise people teach Dharma to the deluded 
people. When the deluded people suddenly awaken and understand, 
therr minds open to enlightenment and, therefore they are no longer 
different from the wise. 
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Chương Chín 
Chapter Nine 


Bát Nhã Và Cái Dụng Của 
Thức Cũng Như Vô Thức 


“Prajna” thường được dịch là “tri thức” trong Anh ngữ, nhưng chính 
xác hơn phải dịch là “trực giác.” Đôi khi từ này cũng được dịch là “trí 
tuệ siêu việt.” Sự thực thì ngay cả khi chúng ta có một trực giác, đối 
tượng vẫn cứ ở trước mặt chúng ta và chúng ta cảm nhận nó, hay thấy 
nó. Ở đây có sự lưỡng phân chủ thể và đối tượng. Trong “Bát Nhã” sự 
lưỡng phân này không còn hiện hữu. Bát Nhã không quan tâm đến các 
đối tượng hữu hạn như thế; chính là toàn thể tính của những sự vật tự ý 
thức được như thế, và cái toàn thể tính này không hề bị giới hạn. Một 
toàn thể tính vô hạn vượt qua tầm hiểu biết của phàm phu chúng ta. 
Nhưng trực giác Bát Nhã là thứ trực giác tổng thể “không thể hiểu biết 
được bằng trí của phàm phu” về cái vô hạn này, là một cái gì không 
bao giờ có thể xảy ra trong kinh nghiệm hằng ngày của chúng ta trong 
những đối tượng hay biến cố hữu hạn. Do đó, nói cách khác, Bát Nhã 
chỉ có thể xảy ra khi các đối tượng hữu hạn của cảm quan và trí năng 
đồng nhất với chính cái vô hạn. Thay vì nói rằng vô hạn tự thấy mình 
trong chính mình, nói rằng một đối tượng còn bị coi là hữu hạn, thuộc 
về thế giới lưỡng phân của chủ thể và đối tượng, được tri giác bởi Bát 
Nhã từ quan điểm vô hạn, như thế gần gũi với kinh nghiệm con người 
của chúng ta hơn nhiều. Nói một cách tượng trưng, hữu hạn lúc ấy tự 
thấy mình phản chiếu trong chiếc gương của vô hạn. Trí năng cho 
chúng ta biết rằng đối tượng hữu hạn, nhưng Bát Nhã chống lại, tuyên 
bố nó là cái vô hạn, vượt qua phạm vi của tương đối. Nói theo bản thể 
luận, điều này có nghĩa là tất cả những đối tượng hay hữu thể hữu hạn 
có được là bởi cái vô hạn làm nên tảng cho chúng, hay những đối 
tượng tương đối giới hạn trong phạm vi của vô hạn mà không có nó 
chúng chẳng có dây neo gì cả. 

Bát Nhã, sự phát khởi của ý thức trong Vô Thức, vận hành trong 
một chiều hướng nhị bội. Một tiến đến vô thức và một hướng đến ý 
thức. Bát Nhã hướng về vô thức là Bát Nhã nói một cách riêng biệt, 
trong khi ấy Bát Nhã của ý thức bây giờ được gọi là tâm, với cách viết 
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thường. Từ cái tâm này thế giới nhị nguyên phát khởi: chủ thể và 
khách thể, ngã bên trong và thế giới bên ngoài, vân vân. Đo đó người 
ta cũng có thể phân biệt hai hình thái trong tâm: tâm Bát Nhã vô phân 
biệt và tâm đối đãi. Tâm của hình thái thứ nhất thuộc về thế giới này, 
nhưng chừng nào nó còn liên hệ với Bát Nhã, nó còn giao thiệp trực 
tiếp với Vô Thức, thì nó là Tâm, trong khi ấy tâm của hình thái thứ nhì 
hoàn toàn là của thế giới này, nếu muốn, nó hòa lẫn với các yếu tố tạp 
đa. Cái tâm thứ hai, Lục Tổ Huệ Năng gọi là “Niệm.” Ở đây tâm là 
niệm và niệm là tâm. Theo quan điểm tương đối, tâm của hình thái thứ 
nhất có thể gọi là “vô tâm” đối lại với “hữu tâm” của hình thái thứ nhì. 
Trong khi cái sau thuộc về phía bên này của kinh nghiệm thường nhật 
của chúng ta, cái trước thì siêu việt; theo thuật ngữ của triết học Thiền, 
nó là cái “không phải tâm,” hay “vô tâm” hay “vô niệm.” 


Prqjna and Conscious and 
DUnconscious Funcfions 


Prajna 1s ordinarily translated as “knowledge” in English, but to be 
exact “intuilon” may be better. It 1s sometimes translated as 
“transcendental wIsdom.” The fact Is even when we have an Intuition, 
the obJect 1s still in front of us and we sense 1{, Or DeTC€IV€ If, Or see II. 
Here 1s a dichotomy of subJect and obJect. In prajna this dichotomy no 
longer exIsts. Prajna 1s not concerned with finite obJects as such; 1t 1s 
the totality of things becoming conscious of 1fself as such. And this 
totality 1s not at all limited. An Infinite totality 1s beyond our ordinary 
human comprehension But the prajnaintutlon 1s this 
“ncomprehensible” totalistic untuitlion of the nnfinmte, which 1s 
something that can never take place In our daily experience limited to 
finite obJects or events. The praJna, therefore, can take place, in other 
words, only when finite objects of sense and Intellect are Identified 
with the Infinite 1tself. Instead of saying that the Infinite sees 1fself, It 1s 
much closer to our human experience to say that an obJect regarded as 
finite, as belonging ¡in the dichotomous world of subJect and obJect, 1s 
perceived by prajna from the point of view of Infinity. Symbolically, 
the fimte then sees 1fself reflected in the mirror of Infinity. The 
Iintellect Informs us that the object 1s finite, but prajna contradictfs, 
declaring It to be the Infimte beyond the realm of relativity. 
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Ontologically, this means that all finte obJects or beings are possiIble 
because of the Infinite underlying them, or that the obJects are 
relatively and therefore limitedly laid out In the field of infinity without 
which they have no moorIngs. 

Prajna, which 1s the awakening of consciousness 1n the 
UnconscIous, functions 1n a twofold direction. The one 1s towards the 
Unconscious and the other towards the conscious. The Prajna which 1s 
orientated to the Unconscious 1s Prajna properly so called, while the 
PraJna of consciousness 1s now called mind with the small imitial letter. 
From this mind a dualistic world takes 1fs rise: subJect and obJect, the 
1nner self and the external world, and so on. In the Mind, therefore, two 
aspects are also distinguishable: PraJna-mind of non-discrimination and 
dualistic mind. The mind of the first aspect belongs to this world, but so 
long as 1t linked with PraJna 1t 1s In direct communication with the 
Unconscious, 1t 1s the Mind; whereas the mind of the second aspect 1s 
wholly of this world, and delighted with it, and mixes i1tself with all 1ts 
multupliciles. The mind of the second aspect, Hui-Neng called 
“thought.” Here, mind 1s thought, and thought 1s mind. From the 
relative point of view, the mind of the first aspect may be designated 
“no-mind” In contradistinction to the mind of the second aspect. As the 
latter belongs to this side of our ordinary experlience, so called, the 
former Is a transcendental on In terms of Zen philosophy 1s “that which 
1s not the mind,” or “no-mind” or “no-thought.” 
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Chương Mười 
Chapter Ten 


Giải Thoát Bát Nhã Ba La Mật 


Ba La Mật có nghĩa là đáo bỉ ngạn hay vượt qua bờ sinh tử bên 
nầy để đến bờ bên kia, Niết Bàn. Trong Kinh Lăng Già, Đức Phật đưa 
ra ba loại Ba La Mật. Tiếng Phạn “Paramita” được chuyển dịch sang 
Hán ngữ là Ba-la-mật. “Ba la” có nghĩa trái thơm, còn “mật” có nghĩa 
là ngọt. Trong Phật giáo, tiếng Phạn “Paramita” (dịch cũ là Độ Vô 
Cực, dịch mới là Đáo Bỉ Ngạn) nghĩa là đến bờ bên kia, đưa qua bờ 
bên kia, hay cứu độ không có giới hạn. Đáo bỉ ngạn (đạt tới bên kia 
bờ. Ở bên kia bến bờ của thế giới nhị nguyên hay thế giới của sự phân 
biệt và chấp trước) cũng có nghĩa là sự toàn hảo hay hoàn thành những 
thứ cần hoàn thành. Ba La Mật cũng có nghĩa là thành tựu, hoàn tất, 
hay làm xong một cách hoàn toàn cái mà chúng ta cần làm. Thí dụ như 
nếu chúng ta quyết chí tu hành để làm Phật thì việc đạt được Phật quả 
chính là “Đáo được bỉ ngạn.” Đây cũng là những (sáu hay mười) đức 
tính được Bồ Tát thực hiện trong đời tu hành của mình. Đức Phật đã 
giảng giải về Giải Thoát Bát Nhã Ba La Mật trong Kinh Hoa Nghiêm. 
Thiện Tài Đông Tử hỏi Diệu Nguyệt Trưởng Giả: “Làm sao để hiện 
tiền chứng đắc môn giải thoát Ba La Mật?” Trưởng Giả Diệu Nguyệt 
đáp: “Một người hiện tiền thân chứng môn giải thoát nầy khi nào 
người ấy phát khởi tâm Bát Nhã Ba La Mật và cực kỳ tương thuận; rồi 
thì người ấy chứng nhập trong tất cả những gì mà mình thấy và hiểu.” 
Thiện Tài Đồng Tử lại thưa: “Có phải do nghe những ngôn thuyết và 
chương cú về Bát Nhã Ba La Mật mà được hiện chứng hay không?” 
Diệu Nguyệt đáp: “Không phải. Bởi vì Bát Nhã Ba La Mật thấy suốt 
thể tánh chân thật của các pháp mà hiện chứng vậy.” Thiện Tài lại 
thưa: “Há không phải do nghe mà có tư duy và do tư duy và biện luận 
mà được thấy Chân Như là gì? Và há đây không phải là tự chứng ngộ 
hay sao?” Diệu Nguyệt đáp: “Không phải vậy. Không hề do nghe và tư 
duy mà được tự chứng ngộ. Nầy thiện nam tử, đối với nghĩa nầy ta 
phải lấy môi thí dụ, ngươi hãy lắng nghe! Thí dụ như trong một sa mạc 
mênh mông không có suối và giếng, vào mùa xuân hay mùa hạ khi 
trời nóng, có một người khách từ tây hướng về đông mà đi, gặp một 
người đàn ông từ phương đông đến, liền hỏi gã rằng “tôi nay nóng và 
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khát ghê gớm lắm; xin chỉ cho tôi nơi nào có suối trong và bóng cây 
mát mẻ để tôi có thể uống nước, tắm mát, nghỉ ngơi và tươi tỉnh lại?” 
Người đàn ông bèn chỉ dẫn cặn kẽ rắng “cứ tiếp tục đi về hướng đông, 
rỗi sẽ có con đường chia làm hai nẻo, nẻo phải và nẻo trái. Bạn nên 
hãy theo nẻo bên phải và gắng sức mà đi tới chắc chắn bạn sẽ đến một 
nơi có suối trong và bóng mát.” Này thiện nam tử, bây giờ ngươi có 
nghĩ rằng người khách bị nóng và khát từ hướng tây đến kia, khi nghe 
nói đến suối mát và những bóng cây, liền tư duy về việc đi tới đó càng 
nhanh càng tốt, người ấy có thể trừ được cơn khát và được mát mẻ 
chăng?” Thiện Tài đáp: “Dạ không: người ấy không thể làm thế được; 
bởi vì người ấy chỉ trừ được cơn nóng khát và được mát mẻ khi nào 
theo lời chỉ dẫn của kẻ kia mà đi ngay đến dòng suối rồi uống nước và 
tắm ở đó.” Diệu Nguyệt nói thêm: “Này thiện nam tử, đối với Bồ Tát 
cũng vậy, không phải chỉ do nghe, tư duy và huệ giải mà có thể chứng 
nhập hết thảy pháp môn. Này thiện nam tử, sa mạc là chỉ cho sanh tử; 
người khách đi từ tây sang đông là chỉ cho các loài hữu tình; nóng bức 
là tất cả những sự tướng mê hoặc; khát tức là tham và ái ngã; người 
đàn ông từ hướng đông đến và biết rõ đường lối là Phật hay Bồ Tát, 
an trụ trong Nhất Thiết Trí, các ngài đã thâm nhập chân tánh của các 
pháp và thật nghĩa bình đẳng; giải trừ khát cháy và thoát khỏi nóng 
bức nhờ uống dòng suối mát là chỉ cho sự chứng ngộ chân lý bởi chính 
mình.” Diệu Nguyệt tiếp: “Này thiện nam tử, cảnh giới tự chứng của 
các Thánh giả ấy không có sắc tướng, không có cấu tịnh, không có thủ 
xả, không có trược loạn; thanh tịnh tối thắng; tánh thường bất hoại; dù 
chư Phật xuất thế hay không xuất thế, ở nơi pháp giới tánh, thể thường 
nhất. Này thiện nam tử, Bồ Tát vì pháp nầy mà hành vô số cái khó 
hành và khi chứng được pháp thể nây thì có thể làm lợi ích cho hết 
thảy chúng sanh, khiến cho các loài chúng sanh rốt ráo an trụ trong 
pháp nầy. Này thiện nam tử, đó là pháp chân thật, không có tướng dị 
biệt, thực tế, thể của Nhất thiết trí, cảnh giới bất tư nghì, pháp giới bất 
nhị đó là môn giải thoát viên mãn.” Như vậy môn giải thoát Ba La Mật 
phải được chứng ngộ bằng kinh nghiệm cá biệt của mình; còn như chỉ 
nghe và học hỏi thôi thì chúng ta không cách gì thâm nhập vào giữa 
lòng chân tánh của thực tại được. 
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PrqJna-Paramita Emancipaion 


Paramita means to cross over from this shore of births and deaths to 
the other shore, or nirvana. In The Lankavatara Sutra, the Buddha gave 
three kinds of Paramitas. The Sanskrit term “Paramita” 1s transliterated 
into Chinese as “Po-luo-mi.” “Po-luo” 1s Chinese for “pineapple”, and 
“mĩ” means “honey.” In Buddhism, “Paramita” means to arrIive at the 
other shore, to ferry across, or save, without limit. Paramifa also means 
perfection, or crossed over, or øone to the opposite shore (reaching the 
other shore). Crossing from Samsara to Nirvana or crossing over from 
this shore of births and deaths to the other shore. Practice which leads 
to Nirvana. Paramita also means to achieve, finish, or accomplish 
completely whatever we do. For Instance, If we decide to cultivate to 
become a Buddha, then the realization of Buddhahood 1s “Paramita.” 
The (six) practices of the Bodhisattva who has atfained the enlightened 
mind. The term “Paramita” 1s popular for both Mahayana and 
Theravada Buddhism. The Buddha expounded the Prajna-paramita 
emancipation in the Avatamsaka Sutra. Sudhana asked Sucandra: 
“How does one come to the PraJna-paramita emancipatlon face to 
face? How does one get this realization?” Sucandra answered: “A man 
comes to this emancipation face to face when his mind 1s awakened to 
PraJnaparamita and stands in a most Intimate relationship to 1t; for then 
he attains self-realization in all that he perceives and understands.” 
Sudhana asked: “Does one attain self-realization by listening to the 
talks and discourses on PraJjnaparamita?” Sucandra replied: “That 1s not 
so. Because Prajnaparamita sees Intimately into the truth and reality of 
all things.” Sudhana asked: Is it not that thinking comes from hearing 
and that by thinking and reasoning one comes to perceive what 
Suchness 1s? And 1s this not self-realization?” Sucandra said: “That 1s 
not so. Self-realization never comes from mere listening and thinking. 
O son of a good family, I wIll illustrate the matter by analogy. Listenl 
In a great desert there are no springs or wells; in the spring time or 
summer tine when it is warm, a traveller comes from the west going 
eastward; he meets a man coming from the east and asks him: '“I am 
terribly thirsty, please tell mewhere I can find a spring and a cool 
refreshing shade where I may drink, bathe, rest, and get revived.` The 
man from the east gives the traveller, as desired, all the Information 1n 
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detail, saying: “When you go further east the road divides 1tself into 
two, right and left. You take the right one, and going steadily further on 
you wWIll surely come to a fine spring and a refreshing shade. Now, son 
of a good family, do you think that the thirsty traveller from the west, 
listening to the talk about the spring and the shady trees, and thinking 
Of going to that place as quickly as possible, can be relieved of thirst 
and heat and get refreshed? Sudhana replied: “No, he cannot; because 
he is relieved of thirst and heat and gets refreshed only when, as 
directed by the other, he actually reaches the fountain and drinks of 1t 
and bathes In 1t." Sucandra added: “Son of a good family, even so with 
the Bodhisattva. By merely listening to it, thnking of it, and 
Iintellectually understanding 1t, you wIll never come to the realization 
of any truth. Son of a good family, the desert means birth and death; 
the man from the west means all sentient beings; the heat means all 
forms of confusion; thirst 1s greed and lust; the man from the east who 
knows the way 1s the Buddha or the Bodhisattva who, abiding In all- 
knowledge has penetrated Into the true nature of al things and the 
reality of sameness; to quench the thirst and to be relieved of the heat 
by drinking of the refreshing fountain means the realization of the truth 
by oneself. Sucandra added: “O son of a good family, the realm of self- 
realization where all the wise ones are living 1s free from materlality, 
Íre from purities as well as from defilements, free from grasped and 
graspiIng, free from murky confusion; If is most excellently pure and in 
1fs nature Indestructible; whether the Buddha appears on earth or not, 1t 
reftaIns 1ts eternal oneness In the Dharmadhatu. O son of a good family, 
the Bodhisattvva because of this truth has disciplined himself in 
innumerable forms od austerities, and realizing thís Reality within 
himself has been able to benefit all beings so that they find herein the 
ultimate abode of safety. O son of a good family, truth of self- 
realizaion 1s validity 1tself, something unique, reality-limit, the 
substance of alli-knowledge, the Inconceivable, non-dualistic 
Dharmadhatu, and the perfecion of emancipaton.” Thus, to 
PraJjnaparamita emancipation must be personally experienced by us, 
and that mere hearing about 1t, mere learning of it, does not help us to 
penetrate Into the Iinner nature of Reality 1tself. 
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Chương Mười Một 
Chapter Eleven 


Bát Nhã Tâm Kinh 


Thời kỳ Bát Nhã hay Liên Hoa là một trong năm thời giáo thuyết 
của Đức Phật. Thời Bát Nhã chủ yếu giảng Viên giáo nhưng còn liên 
hệ Thông giáo và Biệt giáo. Do đó nó chưa hoàn toàn viên mãn. Trong 
22 năm của thời kỳ nầy, Đức Phật thuyết giảng giáo pháp Đại Thừa ở 
cấp cao hơn và bác bỏ sự luyến chấp Tiểu Đại của các hàng đệ tử. 
Đức Phật đã giảng về tính hư không trong Kinh Bát Nhã. Như đã đề 
cập trong những chương trước, Bát Nhã là âm của thuật ngữ Prajna từ 
Phạn ngữ có nghĩa là trí tuệ (ý thức hay trí năng). Có ba loại bát nhã: 
thật tướng, quán chiếu và văn tự. Bát Nhã còn có nghĩa là thực lực 
nhận thức rõ ràng sự vật và những nguyên tắc căn bản của chúng cũng 
như xác quyết những gì còn nghi ngờ. Bát Nhã có nghĩa là cái biết siêu 
việt. Bát Nhã Ba La Mật Kinh diễn tả chữ “Bát Nhã” là đệ nhất trí tuệ 
trong hết thảy trí tuệ, không gì cao hơn, không gì so sánh bằng (vô 
thượng, vô tỷ, vô đẳng). Có ba loại Bát Nhã: Thực tướng bát nhã, 
Quán chiếu bát nhã, và Phương tiện Bát Nhã. Thực tướng bát nhã là trí 
huệ đạt được khi đã đáo bỉ ngạn. Quán chiếu bát nhã là phần hai của 
trí huệ Bát Nhã. Đây là trí huệ cần thiết khi thật sự đáo bỉ ngạn. 
Phương tiện Bát Nhã hay văn tự Bát nhã. Đây là loại trí huệ hiểu biết 
chư pháp giả tạm và luôn thay đổi. Đây là trí huệ cần thiết đưa đến ý 
hướng “Đáo Bỉ Ngạn”. Bát Nhã Ba La Mật có nghĩa là quán sát tất cả 
chư pháp như thật. Trí tuệ khiến chúng sanh có khả năng đáo bỉ ngạn. 
Trí tuệ giải thoát là ba la mật cao nhất trong lục ba la mật, là phương 
tiện chánh để đạt tới niết bàn. Nó bao trùm sự thấy biết tất cả những 
huyễn hoặc của thế gian vạn hữu, nó phá tan bóng tối của sỉ mê, tà 
kiến và sai lạc. Bát Nhã Ba la mật hay trí tuệ Ba La Mật là cửa ngõ đi 
vào hào quang chư pháp, vì nhờ đó mà chúng ta đoạn trừ tận gốc rễ 
bóng tối của si mê. Trong các phiền não căn bản thì si mê là thứ phiên 
não có gốc rễ mạnh nhất. Một khi gốc rễ của si mê bị bật tung thì các 
loại phiền não khác như tham, sân, chấp trước, mạn, nghi, tà kiến, đều 
dễ bị bật gốc. Nhờ có trí huệ Ba La Mật mà chúng ta có khả năng dạy 
dỗ và hướng dẫn những chúng sanh si mê. 
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Bát Nhã Ba La Mật Đa Tâm Kinh là một trong những bộ kinh ngắn 
nhất trong kinh Bát Nhã Ba La Mật Đa. Tên đầy đủ là Bát Nhã Ba La 
Mật Đa Tâm Kinh. Có lẽ là bộ kinh phổ thông nhất trên thế giới ngày 
nay. Tâm Kinh giảng giải nghĩa lý của Bát Nhã Ba La Mật Đa, Ba La 
Mật về Trí Tuệ làm cho người ta nhận biết rõ ràng về tánh không của 
bản ngã và vạn hữu. Tâm kinh là tâm của Bát Nhã Ba La Mật; nó là 
tâm của gia đình bộ kinh “Bát Nhã Ba La Mật Đa Tâm Kinh.” Theo 
Thiển Sư Linh Mộc Đại Chuyết Trinh Thái Lang trong bộ Thiển Luận, 
Tập II, một cách phiến diện, cái làm cho chúng ta ngạc nhiên nhất khi 
theo đuổi ý tưởng trong Bát Nhã Tâm Kinh là hầu như chẳng tìm thấy 
øì trong đó, ngoài một chuỗi những phủ định, và cái được hiểu như là 
Tánh Không chỉ là thuyết đoạn diệt thuần túy chỉ nhằm làm giảm mọi 
thứ xuống vào cái không. Kết luận sẽ là Bát Nhã hay tu tập theo kinh 
Bát Nhã chỉ nhằm phủ nhận vạn hữu... Và cuối cùng thì tất cả những 
phủ nhận này chẳng đưa đến tri thức mà cũng không đạt được bất cứ 
thứ gì cả. Đạt được cái gì có nghĩa là ý thức và chấp trước đối với một 
sự hiểu biết có được từ kết quả của lý luận tương đãi. Do không có sở 
đắc nào theo bản chất này, tâm thức được hoàn toàn giải thoát khỏi tất 
cả mọi chướng ngại, vốn dĩ là những sai lầm và lẫn lộn khởi lên từ sự 
hoạt động của trí năng, và cũng giải thoát khỏi những chướng ngại bắt 
rễ trong ý thức hành động và tình cảm của chúng ta, như những sợ hãi 
và lo âu, những vui và buồn, những từ bỏ và say đắm. Khi chứng ngộ 
được điều này, là đạt đến Niết Bàn. Niết Bàn và giác ngộ là một. Như 
thế từ Bát Nhã Ba La Mật Đa chư Phật quá khứ, hiện tại, và vị lai khởi 
hiện. Bát Nhã Ba La Mật Đa là mẹ của Phật quả và Bồ Tát quả, đó là 
điều luôn được nhắc đi nhắc lại cho chúng ta trong văn học Bát Nhã 
Ba La Mật. 


The Sutra 0ƒ the Prqjnaparamiia 


The period of PraJnaparamifta-Sutra or Lotus-Sutra 1s one of the 
five periods of the Buddhaˆs teachings. The Time of Wisdom mainly 
teaches the Round Doctrine and yet 1s linked with the Common and 
Distinct Doctrines. Therefore, 1t 1s not quite perfect or complete. Thịs 
phase lasted twenty-two years, in which the Buddha expounded a 
higher level of provisional Mahayana and refuted his disciples” 
attachment to the distinction between Theravada and Mahayana by 
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teaching the doctrine non-substantiality or emptiness. He taught the 
teachings of shunyata In the PraJnaparamifa-sutra. As mentioned In 
previous chapters, PraJna 1s a Sanskrit term which means wisdom. 
There are three kinds of praJna: real mark prajna, contemplative 
prajna, and literary praJna. PraJna also means the real power to discern 
things and their underlying principles and to decide the doubtful. PraJna 
means a transcendental knowledge. The Prajna-paramifa-sutra 
describes “prajna” as supreme, highest, incomparable, unequalled, 
unsurpassed. There are three praJnas or perfect enlightements: The 
first part of the praJnaparamita. The wIisdom achieved once crossed the 
shore. The second part of the praJnaparamita. The necessary wisdom 
for actual crossing the shore of births and deaths. The wisdom of 
knowing things in their temporary and changing condition. The 
necessary wisdom for vowing fo cross the shore of births and deaths. 
Enliphtened wisdom or transcendenfal wisdom means observing all 
things as they truly are. The wisdom which enables one to reach the 
other shore, 1.e. wisdom for salvation; the highest of the six paramitas, 
the virtue of wisdom as the principal means of attaining nirvana. Ït 
connotes a knowledge of the 1llusory character of everything earthly, 
and destroys error, Ipgnorance, prejudice, and heresy. The praJna- 
paramita 1s a gate of Dharma-Illumination; for with 1t, we eradicate the 
darkness of Ignorance. Among the basic desires and passlons, 
Ipnorance has the deepest roots. When these roots are loosened, all 
other desires and passions, øreed, anger, attachment, arrogance, doubt, 
and wrong views are also uprooted. The praJna wisdom which enables 
one to reach the other shore, I1.e. wisdom for saÌvation. 

The Heart Sutra 1s one of the smallest sutras, contained 1n the Vast 
PraJnaparamita. The full title of this sutra 1s “Heart of PraJna Paramita 
Sutra.” Probably the most popular sutra in the world today. The Heart 
Sutra explains the meaning of “Prajna Paramita,” the perfection of 
wisdom that enables one to perceive clearly the emptiness of self and 
of all phenomena. The Heart Sutra 1s the heart of the perfection of 
wisdom; 1t 1s also the heart of the entire family of “PraJna Paramita 
Sutras.” According to Zen Master D. T. Suzuki In Essays in Zen 
Buddhism, Volume II, what superficlally strikes us most while 
persuing the text of the Hridaya or Heart Sutra of the PraJnaparamita 1s 
that It 1s almost nothing else but a series of negations, and that what 1s 
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known as Emptiness Is pure negativism which ultimately reduces all 
things ¡into nothingness. The conclusion wIll then be that the 
PraJnaparamita or rather 1s pracfice consists In negating all things... 
And at the end of all these negations, there 1s neither knowledge nor 
affainment of any sort. Attainment means to be conscious of and be 
attached to an understanding which 1s the result of relative reasoning. 
As there 1s no attainment of this nature, the mind 1s entirely free from 
all obstructlons, that 1s, errors and confusions which arise from 
1ntellectualization, and also from the obstruction that are rooted 1n our 
cogmitive and affecfive consciousness, such as fears and WOrrles, JOyS 
and sorrows, abandonmernts, and Infatuations. When this 1s realized, 
Nirvana 1s reached. NÑirvana and enlightenment are one. Thus from the 
PraJnaparamita arise all the Buddhas of the past, present, and future. 
The PraJnaparamita 1s the mother of Buddhahood and Bodhisattvahood, 
which 1s reiferated throughout the Prajnaparamita literature. 
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Chương Mười Hai 
Chapter Twelve 


Hành Giả Tu Thiền Và 
Trí Tuệ Bát Nhã 


Theo Kinh Pháp Bảo Đàn, Lục Tổ Huệ Năng dạy: “Này thiện tri 
thức, “Ma Ha Bát Nhã Ba La Mật” là tiếng Phạn, dịch là đại trí tuệ 
đến bờ kia, nó phải là hành nơi tâm, không phải tụng ở miệng. Miệng 
tụng mà tâm chẳng hành như huyễn như hóa, như sương, như điển. 
Miệng niệm mà tâm hành ắt tâm và miệng hợp nhau, bản tánh là Phật, 
ha tánh không riêng có Phật. Này thiện tri thức, sao gọi là Bát Nhã? 
Bát Nhã nghĩa là “trí tuệ.” Tất cả chỗ, tất cả thời, mỗi niệm không 
ngu, thường hành trí huệ tức là Bát Nhã hạnh. Một niệm ngu khởi lên, 
tức là Bát Nhã bặt. Một niệm trí khởi lên, tức là Bát Nhã sanh. Người 
đời ngu mê không thấy Bát Nhã, miệng nói Bát Nhã mà trong tâm 
thường ngu, thường tự nói ta tu Bát Nhã, niệm niệm nói không nhưng 
không biết được chơn không. Bát Nhã không có hình tướng, tâm trí tuệ 
ấy vậy. Nếu khởi hiểu như thế tức gọi là Bát Nhã trí. 

#Prajna” là từ Phạn ngữ có nghĩa là trí tuệ (ý thức hay trí năng). Có 
ba loại bát nhã: thật tướng, quán chiếu và văn tự. Bát Nhã còn có 
nghĩa là thực lực nhận thức rõ ràng sự vật và những nguyên tắc căn 
bản của chúng cũng như xác quyết những gì còn nghi ngờ. Bát Nhã Ba 
La Mật Kinh diễn tả chữ “Bát Nhã” là đệ nhất trí tuệ trong hết thầy trí 
tuệ, không gì cao hơn, không gì so sánh bằng (vô thượng, vô tỷ, vô 
đẳng). Bát Nhã hay cái biết siêu việt nghĩa là ý thức hay trí năng 
(Transcendental knowledge). Theo Phật giáo Đại thừa, do trí năng trực 
giác và trực tiếp, chứ không phải là trí năng trừu tượng và phục tùng trí 
tuệ phàm phu mà con người có thể đạt đến đại giác. Việc thực hiện trí 
năng cũng đồng nghĩa với thực hiện đại giác. Chính trí năng siêu việt 
nầy giúp chúng ta chuyển hóa mọi hệ phược và giải thoát khỏi sanh tử 
luân hồi, chứ không ở lòng thương xót hay thương hại của bất cứ ai. 
“PraJna” thường được dịch là “tri thức” trong Anh ngữ, nhưng chính xác 
hơn phải dịch là “trực giác.” Đôi khi từ này cũng được dịch là “trí tuệ 
siêu việt.” Sự thực thì ngay cả khi chúng ta có một trực giác, đối tượng 
vẫn cứ ở trước mặt chúng ta và chúng ta cắm nhận nó, hay thấy nó. Ở 
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đây có sự lưỡng phân chủ thể và đối tượng. Trong “Bát Nhã” sự lưỡng 
phân này không còn hiện hữu. Bát Nhã không quan tâm đến các đối 
tượng hữu hạn như thế; chính là toàn thể tính của những sự vật tự ý 
thức được như thế. và cái toàn thể tính này không hề bị giới hạn. Một 
toàn thể tính vô hạn vượt qua tầm hiểu biết của phàm phu chúng ta. 
Nhưng trực giác Bát Nhã là thứ trực giác tổng thể “không thể hiểu biết 
được bằng trí của phàm phu” về cái vô hạn này, là một cái gì không 
bao giờ có thể xảy ra trong kinh nghiệm hằng ngày của chúng ta trong 
những đối tượng hay biến cố hữu hạn. Do đó, nói cách khác, Bát Nhã 
chỉ có thể xảy ra khi các đối tượng hữu hạn của cảm quan và trí năng 
đồng nhất với chính cái vô hạn. Thay vì nói rằng vô hạn tự thấy mình 
trong chính mình, nói rằng một đối tượng còn bị coi là hữu hạn, thuộc 
về thế giới lưỡng phân của chủ thể và đối tượng, được tri giác bởi Bát 
Nhã từ quan điểm vô hạn, như thế gần gũi với kinh nghiệm con người 
của chúng ta hơn nhiều. Nói một cách tượng trưng, hữu hạn lúc ấy tự 
thấy mình phản chiếu trong chiếc gương của vô hạn. Trí năng cho 
chúng ta biết rằng đối tượng hữu hạn, nhưng Bát Nhã chống lại, tuyên 
bố nó là cái vô hạn, vượt qua phạm vi của tương đối. Nói theo bản thể 
luận, điều này có nghĩa là tất cả những đối tượng hay hữu thể hữu hạn 
có được là bởi cái vô hạn làm nên tảng cho chúng, hay những đối 
tượng tương đối giới hạn trong phạm vi của vô hạn mà không có nó 
chúng chẳng có dây neo gì cả. 

Đối với hành giả tu Thiển, Bát Nhã còn có một số ý nghĩa khác 
sau đây: Thứ nhất là sự hiểu biết trực giác: Nói chung, từ này chỉ sự 
phát triển sự hiểu biết trực giác là ý niệm chủ yếu trong Phật giáo. 
Theo Phật giáo Đại thừa, “bát nhã ba la mật” là ba la mật thứ sáu 
trong sáu ba la mật mà một vị Bồ Tát tu hành trên đường đi đến Phật 
quả, và do trí năng trực giác và trực tiếp, chứ không phải là trí năng 
trừu tượng và phục tùng trí tuệ phàm phu mà con người có thể đạt đến 
đại giác. Việc thực hiện trí năng cũng đồng nghĩa với thực hiện đại 
giác. Chính trí năng siêu việt nầy giúp chúng ta chuyển hóa mọi hệ 
phược và giải thoát khỏi sanh tử luân hồi, chứ không ở lòng thương xót 
hay thương hại của bất cứ ai. Thứ nhì là sự thấy biết bất thình lình: 
Bát Nhã quả thật là một thuật ngữ biện chứng chỉ cái tiến trình tri thức 
đặc biệt được biết đến như là “thấy bất thình hình,” hay “bỗng thấy,” 
“chợt thấy,” không theo bất cứ một định luật hay lý luận nào; vì khi 
Bát Nhã vận hành thì người ta tự thấy cái không của vạn hữu một cách 
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bất ngờ và kỳ diệu. Điều này xảy ra một cách bất thần và không do 
kết quả của lý luận, mà vào lúc ấy lý luận như bị quên lãng, và nói 
theo cách tâm lý, đó là vào lúc năng lực của ý chí đi đến chỗ thành 
tựu. 

Hành giả tu Thiền nên luôn nhớ rằng cái dụng của Bát Nhã mâu 
thuẫn với tất cả những gì chúng ta có thể nhận thức về thế giới này; nó 
thuộc về một trật tự hoàn toàn khác với trật tự của cuộc sống bình 
thường của chúng ta. Nhưng điều này không có nghĩa Bát Nhã là một 
cái gì đó hoàn toàn cách biệt với đời sống, với tư tưởng chúng ta, một 
cái gì đó phải đến với chúng ta từ cái nguồn nào đó không biết và 
không thể biết được, bằng phép lạ. Nếu vậy, Bát Nhã sẽ không thể có 
lợi ích gì cho chúng ta và chúng ta không thể đạt được giải thoát. Quả 
thật vai trò của Bát Nhã là bất liên tục và nó làm gián đoạn bước tiến 
của suy luận hợp lý, nhưng Bát Nhã không ngừng hiện diện dưới sự 
suy luận này và nếu không có nó chúng ta không thể suy luận gì cả. 
Cùng một lúc Bát Nhã vừa ở trên vừa ở trong quá trình suy luận. Về 
hình thức mà nói, điều này mâu thuẫn, nhưng sự thật do chính mâu 
thuẫn này khả hữu cũng do Bát Nhã đem lại. 

Hầu như tất cả văn học tôn giáo đều chứa đầy những mâu thuẫn, 
phi lý và nghịch lý, và không bao giờ có thể có được, và đòi hỏi tin và 
chấp nhận những thứ ấy như là chân lý mặc khải, chính là vì tri thức 
tôn giáo đặt căn bản trên sự vận hành của Bát Nhã. Một khi người ta 
thích quan điểm Bát Nhã thì tất cả những phi lý cốt yếu của tôn giáo 
trở nên có thể hiểu được. Nó giống như một mẩu chuyện châm biếm 
hay cần phải thưởng thức. Trên mặt phải của nó phơi ra một sự lộn xộn 
hầu như khó tin của cái đẹp, và người nhận thức sẽ không vượt qua 
được những sợi chỉ rối beng. Nhưng ngay khi câu chuyện châm biếm bị 
đảo ngược thì tánh cách phức tạp và thần tình của cái đẹp ấy hiện ra. 
Bát Nhã gồm trong sự đảo ngược này. Cho đến bây giờ con mắt nhận 
thức bể mặt của cái áo, bề mặt duy nhất mà nó thường cho phép chúng 
ta quan sát. Bây giờ bỗng nhiên cái áo bị lộn trái, chiều hướng của cái 
thấy thình lình bị gián đoạn, không có sự liên tục nào của cái nhìn. Tuy 
nhiên do sự gián đoạn này, toàn bộ cấu trúc của cuộc sống bỗng nhiên 
được nhận thức, đó là “thấy trong tự tánh.” 

Hành giả tu Thiển cũng nên luôn nhớ rằng chính Bát Nhã đặt 
những bàn tay của nó lên “Tánh Không,” hay “Chơn Như,” hay “Tự 
Tánh.” Và bàn tay này không đặt lên cái mà nó hình như hiện hữu. 
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Điều này rõ ràng phát sinh từ cái mà chúng ta đã nói quan hệ đến 
những sự việc tương đối. Cho rằng tự tánh ở bên kia lãnh vực ngự trị 
của thế giới tương đối, sự nắm lấy nó bằng Bát Nhã không thể có 
nghĩa theo nghĩa thông thường của thuật ngữ này. Nắm lấy mà không 
phải là nắm lấy, sự xác quyết không thể tránh được nghịch lý. Theo 
thuật ngữ Phật giáo, sự nắm lấy này có hiệu quả bằng sự không phân 
biệt, nghĩa là bằng sự phân biệt có tính cách không phân biệt. Cái quá 
trình đột nhiên, gián đoạn, nó là một hành động của tâm, nhưng hành 
động này, dù rằng không phải là không có ý thức, phát sinh từ chính tự 
tánh, tức là vô niệm. Theo Lục Tổ Huệ Năng trong Kinh Pháp Bảo 
Đàn, Bát Nhã được phát khởi trong tự tánh theo cách “bất thình lình”, 
chữ bất thình lình ở đây không có nghĩa là tức thì, theo cách bất ngờ 
hay thình lình, nó cũng có nghĩa là hành vi tự phát, nó là cái thấy, 
không phải là một hành động có ý thức thuộc phần tự tánh. Nói cách 
khác, ánh sáng của Bát Nhã phóng ra từ vô niệm tuy nhiên nó không 
bao giờ rời vô niệm; Bát Nhã ở trong vô thức về sự vật. Đây là cái mà 
người ta ám chỉ khi nói rằng “thấy là không thấy và không thấy là 
thấy,” hoặc khi nói rằng vô niệm hay tự tánh, trở nên ý thức chính nó 
bằng phương tiện Bát Nhã, tuy nhiên trong ý thức này nó không có sự 
phân cách nào giữa chủ và khách. Do đó, Lục Tổ Huệ Năng nói: “Ai 
hiểu được chân lý này tức thì không nghĩ, không nhớ và không dính 
mắc.” Nhưng chúng ta phải nhớ rằng Lục Tổ Huệ Năng không bao giờ 
giảng một giáo pháp nào về cái “Vô” đơn giản hay về sự bất động đơn 
giản và Ngài không cậy đến quan niệm về cái vô tri trong vấn để đời 
sống. Ngày nào đó Bát Nhã phải được phát khởi trong tự tánh; vì 
chừng nào chúng ta chưa có kinh nghiệm này thì không bao giờ chúng 
ta có được cơ hội biết Phật, không những chỉ nơi bản thân chúng ta mà 
còn nơi những người khác nữa. Nhưng sự phát khởi này không phải là 
một hành động đặc thù thành tựu trong lãnh vực ngự trị của ý thức thực 
nghiệm, và việc này cũng có thể đem so sánh với phản ảnh của mặt 
trăng trong dòng suối; nó không phải liên tục; nó ở bên kia sanh tử; 
cũng như khi người ta bảo nó chết, nó không biết chết; chỉ khi nào đạt 
được trạng thái vô tâm thì mới có những thuyết thoại chưa từng được 
nói ra, những hành động chưa từng được thực hiện. 

Cũng theo Lục Tổ Huệ Năng, Bát Nhã là cái tên đặt cho “Tự 
Tánh,” hay chúng ta còn gọi nó là “Vô Thức,” khi nó tự ý thức chính 
nó, hay chính xác hơn, chính hành động trở thành ý thức. Do đó Bát 
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Nhã chỉ về hai hướng: Vô thức và thế giới của ý thức hiện mở ra. Hình 
thái thứ nhất được gọi là Trí Vô Phân Biệt và hình thái kia là Trí Phân 
Biệt. Khi chúng ta quan hệ với hướng đi ra ngoài của ý thức và phân 
biệt tại điểm quên hướng kia của Bát Nhã, hướng quy tâm về Vô thức, 
chúng ta có thuật ngữ được biết dưới tên “Trí Tưởng Tượng.” Hay 
chúng ta có thể nói ngược lại: khi trí tưởng tượng tự xác định, Bát Nhã 
bị che khuất, sự phân biệt ngự trị làm chủ, và bể mặt thanh tịnh, không 
vô nhiễm của Vô Thức hay Tự Tánh hiện thời bị che mờ. Những ai chủ 
trương “vô niệm” hay “vô tâm” đều mong chúng ta ngăn Bát Nhã khỏi 
lạc theo hướng phân biệt và chúng ta cương quyết quay cái nhìn theo 
hướng kia. Đạt vô tâm có nghĩa là, nói một cách khách quan, phát hiện 
ra trí vô phân biệt. Khi quan niệm này được phát triển thêm, chúng ta 
hiểu được nghĩa của vô tâm, trong tư tưởng Thiền. 

Bát Nhã còn là sự phát khởi của ý thức trong Vô Thức, vận hành 
trong một chiều hướng nhị bội. Một tiến đến vô thức và một hướng đến 
ý thức. Bát Nhã hướng về vô thức là Bát Nhã nói một cách riêng biệt, 
trong khi ấy Bát Nhã của ý thức bây giờ được gọi là tâm, với cách viết 
thường. Từ cái tâm này thế giới nhị nguyên phát khởi: chủ thể và 
khách thể, ngã bên trong và thế giới bên ngoài, vân vân. Đo đó người 
ta cũng có thể phân biệt hai hình thái trong tâm: tâm Bát Nhã vô phân 
biệt và tâm đối đãi. Tâm của hình thái thứ nhất thuộc về thế giới này, 
nhưng chừng nào nó còn liên hệ với Bát Nhã, nó còn giao thiệp trực 
tiếp với Vô Thức, thì nó là Tâm, trong khi ấy tâm của hình thái thứ nhì 
hoàn toàn là của thế giới này, nếu muốn, nó hòa lẫn với các yếu tố tạp 
đa. Cái tâm thứ hai, Lục Tổ Huệ Năng gọi là “Niệm.” Ở đây tâm là 
niệm và niệm là tâm. Theo quan điểm tương đối, tâm của hình thái thứ 
nhất có thể gọi là “vô tâm” đối lại với “hữu tâm” của hình thái thứ nhì. 
Trong khi cái sau thuộc về phía bên này của kinh nghiệm thường nhật 
của chúng ta, cái trước thì siêu việt; theo thuật ngữ của triết học Thiền, 
nó là cái “không phải tâm,” hay “vô tâm” hay “vô niệm.” 


Zen PractHifioners and Prajna Wisdom 


According to the Platform Sutra of the Sixth Patriarch's Dharma 
Treasure, the Sixth Patriarch, Hui-Neng, taught: “Good Knowing 
Advisors, Maha Prajna Paramita 1s a Sanskrit word which means “great 
wisdom which has arrived at the other shore.' It must be pracficed In 
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the mind, and not Just recited in words. When the mouth recites and the 
mind does not practice, 1t 1s like an illusion, a transformation, dew 
drops, or lightning. However, when the mouth recites and the mind 
practices, then mind and mouth are In mutual accord. One ”s own 
original nature 1s Buddha; apart from the nature there 1s no other 
Buddha. Good Knowing Advisors, what 1s meant by “PraJna?* Prajna in 
our language means wisdom. Everywhere and at all times, in thought 
after thought, remain undeluded and practice wisdom constantly; that 1s 
PraJna conduct. PraJna 1s cut off by a single deluded thought. By one 
wise thought, Prajna 1s produced. Worldly men, deluded and confused, 
do not see PraJna. They speak of it with their mouths, but their minds 
are always deluded. They constantly say of themselves, “I cultivate 
Prajnal*" And though they continually speak of emptiness, they are 
unaware of true emptiness. PraJna, without form or mark, 1s Just the 
wisdom of the mind. If thus explained, this 1s Prajna wisdom. 

PraJna 1s a Sanskrit term which means wisdom. There are three 
kinds of praJna: real mark prajna, contemplative prajna, and literary 
praJna. PraJna also means the real power to discern things and theIr 
underlying principles and to decide the doubtful. The PraJna-paramita- 
sutra descrbes “praJna” as supreme, highest, Incomparable, 
unequalled, unsurpassed. According to the Mahayana Buddhism, only 
an immediate experienced Intuitive wisdom, not Intelligence can help 
man reach enlightenment. Therefore, to achieve praJna 1s synonymous 
with to reach enlightenment. One of the two perfections required for 
Buddhahood. The wisdom which enables us to transcend disire, 
attachment and anger so that we will be emancipated (not throught the 
mercy of any body, but rather through our own power of will and 
wisdom) and so that we wIll not be reborn again and again In 
“samsara” or transmigraton. Prajna 1s ordinanly translated as 
“knowledge” in English, but to be exact “tntuitlon” may be better. Ït 1s 
sometimes translated as “transcendenfal wisdom.” The fact 1s even 
when we have an Intuition, the obJect 1s still in front of us and we sense 
1, Of DerC€IVe If, or see 1t. Here 1s a dichotomy of subject and object. In 
prajna this dichotomy no longer exists. Prajna 1s not concerned with 
finite obJecfs as such; It is the totality of things becoming conscIous of 
1fself as such. And this totality 1s not at all limited. An Infinite totality 1s 
beyond our ordinary human comprehension. But the praJna-intuition 1s 
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this “incomprehensible” totalistic untuitlon of the infinite, which 1s 
something that can never take place In our daily experience limited to 
finite obJects or events. The praJna, therefore, can take place, In other 
words, only when finite obJects of sense and Intellect are Identified 
with the Infinite 1tself. Instead of saying that the Infinite sees 1fself, It 1s 
much closer to our human experience to say that an obJect regarded as 
finite, as belonging in the dichotomous world of subJect and obJect, 1s 
perceived by prajna from the point of view of Infinity. Symbolically, 
the finite then sees 1tself reflected In the mirror of inimity. The 
Iintellect Informs us that the object 1s finite, but prajna contradicts, 
declaring It to be the Innfimte beyond the realm of relativity. 
Ontologically, this means that all finte obJects or beings are possIble 
because of the Infinie underlying them, or that the obJects are 
relatively and therefore limitedly laid out in the field of infinity without 
which they have no moorIngs. 

For Zen practitioners, praJna also has some following meanings: 
First, the tmtuiive undersfanding: In general, this refers to the 
development of intuitive understanding of key Buddhist concepts. 
According to the Mahayana Buddhism, the “praJna paramita” or the 
“perfection of wIisdom” 1s the sixth of the perfections that a Bodhisattva 
cultivates on the path to Buddhahood, and only an immediate 
experienced ¡intuitive wisdom, not Intelligence can help man reach 
enlightenment. Therefore, to achieve praJna 1s synonymous with to 
reach enliphtenment. One of the two perfectlons required for 
Buddhahood. The wisdom which enables us to transcend disire, 
attachment and anger so that we will be emancipated (not throught the 
mercy of any body, but rather through our own power of will and 
wisdom) and so that we wIll not be reborn again and again In 
“samsara” or transmigration. Second, the abrupfly seeing: Prajna 1s 
really a dialectical term denoting that this special process of knowing, 
known as “abruptly seeing,” or “seeing at once,” does not follow 
general laws of logic; for when praJna functions one finds oneself all of 
a sudden, as 1f by a miracle, facing Sunyata, the emptiness of all things. 
Thịs does not take place as the result of reasoning, but when reasoning 
has been abandoned as futile, and psychologically when the will-power 
1S broupht to a finish. 
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Zen practiioners should always remember that the use of prajna 
contradicts everything that we may conceive of things worldly; 1t 1s 
altogether of another order than our usual life. But this does not mean 
that PraJna 1s something altogether disconnected with our life and 
thought, something that 1s to be given to us by a miracle from some 
unknown and unknowable source. If this were the case, prajna would 
be no possible use to us. It 1s true that the functioning of PraJna 1s 
discrete, and Interrupting to the progress of logIcal reasoning, but all 
the time 1t underlies 1t, and without Prajna we cannot have any 
reasoning whatever. PraJna 1s at once above and ¡in the process of 
reasoning. This 1s a contradiction, formally considered, but In truth this 
contradiction 1tself 1s made possIble because of PraJna. 

That most of religious literature 1s filled with contradictions, 
absurdities, paradoxes, and 1mpossibiliies, and demands to believe 
them, to accept them, as revealed truths, 1s due to the fact that religious 
knowledge 1s based on the working of PraJna. Once this viewpoint of 
PrajJna 1s gained, all the essential Irratonalities found In religion 
become Intelligible. It is like appreciating a fine piece of brocade. Ôn 
the surface there 1s an almost bewildering confusion of beauty, and the 
professional fails to trace the Intricacies of the threads. But as soon as If 
1s furned over all the Intricate beauty and skill 1s revealed. Prajna 
consIsts 1n this turning-over. The eye has hitherto followed the surface 
of the cloth, which ¡1s indeed the only side ordinarily allows us to 
survey. Now the cloth is abruptly turned over; the course of the 
eyesipht 1s suddenly Iinterrupted; no confinuous øazing 1s possible. Yet 
by this interruption, or rather disruption, the whole scheme of Hfe 1s 
suddenly grasped; there 1s the “seeing into one”s self-nature.” 

Zen practitioners should also remember that 1t 1s PraJna which lays 
1fs hands on Emptiness, or Suchness, or self-nature. And this laying- 
hands-on 1s not what It seems. This 1s self-evident from what has 
already been said concerning things relative. Because the self-nature 1s 
beyond the realm of relativity, 1ts being øgrasped by Prajna cannot mean 
a grasping In I1fs ordinary sense. The grasping must be no-grasping, a 
paradoxical statement which 1s ¡inevitable. To use Buddhist 
terminolosy, this ørasping 1s accomplished by non-discrimination; that 
1S, by discrete, an act Of the conscious; not an unconscIous act but an act 
rIsing from self-nature 1tself, which 1s the unconscIous. According to the 
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Sixth Patriarch Hui Neng In the Platform Sutra, PraJna 1s awakened In 
selfnature abruptly, and the term “abruptf” not only means 
“Instantaneously'ˆ, “unexpectedly” or “suddenly", but signifiles the idea 
that the act of awakening which 1s seeIng 1s not a conscious deed on the 
part of self-nature. In other words, PraJna flashes from the UnconscIous 
and yet never leaves If; 1t remains unconscIous of 1t. This 1s the sense 
Of saying that “seeing 1s no-seeiIng, and no-seeing 1s seeing,” and that 
the Unconscious or self-nature becomes conscIous of 1tself by means of 
Prajna, and yet In this consciousness there 1s no separation of subJect 
and object. Therefore, Hui-Neng says: “One who understands this truth 
1s Without thought, without memory, and without attachment.” But we 
must remember that Hui-Neng never advocated the doctrinne of mere 
nothingness, or mere-doing-nothing-ness, nor assumed an unknown 
quantity In the solution of life. Prajna must once be awakened In self- 
nature; for unless this 1s experienced we shall never have a chance of 
knowing the Buddha not only in ourselves but In others. But this 
awakening 1s no particular deed performed In the realm of empirical 
conscIiousness, and for this reason 1t 1s like a lunar reflection In the 
stream; 1t 1s neither continuous nor discrete; 1t 1s beyond biírth and 
death; even when it 1s said to be born, 1t knows no birth; even when It IS 
said to have passed away, 1t knows no passing away; 1t 1s only when 
no-mind-ness or the nconscious 1s seen that there are discourses 
never discoursed, that there are acts that never acted. 

Also according to Hui-Neng, Prajna 1s the name given to self- 
nature, or the Ủnconscious, as we call 1t, when 1t becomes conscIous Of 
1fself, or rather to the act Itself of becoming conscIous. Prajna therefore 
poInts In two directions to the Unconscilous and to the world of 
conscIousness which 1s now unfolded. The one 1s call the PraJna of non- 
discrimination and the other the PraJna of discrimination. When we are 
so deeply Involved in the outgoing direction of consclousness and 
discrimination as to forget the other direction of PraJna pointing to the 
Unconscious, we have what 1s technically known as “Prapanca,” 
Imagination. Or we may sfate this conversely: when Imagination 
asserts 1tself, PraJna 1s hidden, and discrimination has 1ts own sway, and 
the pure, undefiled surface of the Unconscious or self-nature 1s now 
dimmed. The advocates of “no-thoughf” or “no-mind” want us to 
preserve PraJna from going astray In the direction of discrimination, 
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and to have our eyes looking steadily in the other direction. To attain 
“no-mind” means to recover, obJectively speaking, the Prajna or non- 
discrimination. When this idea 1s developed in more detail we shall 
comprehend the significance of “no-mind” in Zen thought. 

Prajna 1s also the awakening of conscIousness 1n the UnconscIous, 
functions In a twofold direction. The one 1s towards the UnconscIous 
and the other towards the conscIous. The PraJna which 1s orlenfated to 
the Unconscious Is Prajna properly so called, while the Prajna of 
conscIousness 1s now called mind with the small imtial letter. From this 
mind a dualistic world takes Its rise: subJect and obJect, the Inner self 
and the external world, and so on. In the Mind, therefore, two aspects 
are also distinguishable: Prajna-mind of non-discriminaton and 
dualistic mind. The mind of the first aspect belongs to this world, but so 
long as 1t linked with PraJna 1t 1s in direct communication with the 
Unconscious, 1t 1s the Mind; whereas the mind of the second aspect 1s 
wholly of this world, and delighted with it, and mixes 1tself with all 1ts 
multupliciles. The mind of the second aspect, Hui-Neng called 
“thought.” Here, mind 1s thought, and thought 1s mind. From the 
relative point of view, the mind of the first aspect may be designated 
“no-mind” In contradistinction to the mind of the second aspect. As the 
latter belongs to this side of our ordinary experlence, so called, the 
former Is a transcendenfal on In terms of Zen philosophy 1s “that which 
1s not the mind,” or “no-mind” or “no-thought.” 
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Chương Mười Ba 
Chapter Thirteen 


Hành Giả Tu Thiền 
Quán Chiếu Bát Nhã 


Sau khi quán triệt Phật pháp trong kinh điển, người ta quán chiếu 
thực nghĩa của nó qua thực hành. Phần thứ nhì của Bát Nhã Ba La Mật 
hay trí tuệ đạt được qua tu tập. Đây là một trong những loại quán chiếu 
Bát Nhã, lấy trí tuệ quán chiếu cái lý thực tướng hay nhờ thiển quán 
mà giác ngộ được chân lý. Thứ nhất là Quán Chiếu “Khổ”: Quán 
chiếu “khổ” là một trong những cửa ngõ quan trọng đi vào đại giác, vì 
nhờ đó mà chúng ta mới có khả năng chấm dứt mọi chấp trước, ham 
muốn và dục vọng. Người tu Phật cần nên hiểu rằng khi Đức Phật bảo 
cuộc sống của chúng ta là khổ, ý Ngài muốn nói đến mọi trạng thái 
không thỏa mãn của chúng ta với một phạm vi rất rộng, từ những bực 
dọc nho nhỏ đến những vấn để khó khăn trong đời sống, từ những nỗi 
khổ đau nát lòng chí đến những tang thương của kiếp sống. Vì vậy chữ 
“Dukkha” nên được dùng để diễn tả những việc không hoàn hảo xảy 
ra trong đời sống của chúng ta và chúng ta có thể cải hóa chúng cho tốt 
hơn. Trạng thái khổ não bức bách thân tâm (tâm duyên vào đối tượng 
vừa ý thì cảm thấy vui, duyên vào đối tượng không vừa ý thì cẩm thấy 
khổ). Đây là đế thứ nhất trong Tứ Diệu Đế của Phật giáo, cho rằng 
vòng luân hồi sanh tử được đặt tính hóa bởi những bất toại và đau khổ. 
Điều này liên hệ tới ý tưởng cho rằng vạn hữu vô thường, chúng sanh 
không thể nào tránh được phân ly với cái mà họ mong mỏi và bắt buộc 
phải chịu đựng những thứ không vui. Mục đích chính được kể ra trong 
Phật giáo là khắc phục “khổ đau.” Có ba loại khổ đau: 1) khổ khổ, bao 
gồm những nỗi khổ về thể chất và tinh thần; 2) hoại khổ, bao gồm 
những cảm thọ không đúng đắn về hạnh phúc. Gọi là hoại khổ vì vạn 
hữu đều hư hoại theo thời gian và điều này đưa đến khổ đau không 
hạnh phúc; 3) Hành khổ, nỗi khổ đau trong vòng sanh tử, trong đó 
chúng sanh phải hứng chịu những bất toại vì ảnh hưởng của những 
hành động và phiền não uế nhiễm. Đức Phật dạy khổ nằm trong nhân, 
khổ nằm trong quả, khổ bao trùm cả thời gian, khổ bao trùm cả không 
gian, và khổ chi phối cả phàm lẫn Thánh, nghĩa là khổ ở khắp nơi nơi. 
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Thứ nhì là Quán Chiếu “Tỉnh Lặng”: Quán chiếu “Tỉnh Lặng” 
là một trong những cửa ngõ quan trọng đi vào đại giác, vì nhờ đó mà 
chúng ta không khuấy rối tâm mình. Người ta vì đã quá quen với tiếng 
động và chuyện trò nên lúc nào không có nói chuyện là người ta cảm 
thấy cô đơn quạnh quẽ. Nhưng nếu chúng ta tự rèn luyện nghệ thuật 
trau đổi sự im lặng” thì từ từ chúng ta sẽ thấy thích thú với sự im lặng. 
Tỉnh lặng là trở về tìm sự yên lặng bên trong. Hãy lặng lẽ tiến bước 
giữa cảnh ổn ào nhộn nhịp và nhớ rằng có sự an lạc trong im lặng. 
Chúng ta phải có lúc xa rời cuộc sống ôn ào để rút vào ẩn dật để tìm 
sự im lặng, dù rằng chỉ là một giai đoạn tạm thời. Đó là một hình thức 
nhàn lạc của kiếp nhân sinh. Trong nếp sống ẩn dật đơn độc, chúng ta 
sẽ chứng nghiệm giá trị của những phút trầm lặng. Chúng ta hành trình 
trở vào bên trong của chính chúng ta. Khi chúng ta rút lui vào im lặng, 
chúng ta sẽ tuyệt đối đơn độc để nhìn vào thực chất của chính chúng 
ta, thấy chúng ta đúng như sự thật mà chúng ta là, và chừng đó chúng 
ta có thể học hỏi được phương cách vượt qua những khuyết điểm và 
giới hạn của cuộc sống bình thường. Hành giả tu Phật nên luôn nhớ 
rằng chỉ có Thiển Quán mới có thể giúp chúng ta hành trình vào nội 
tâm. Thời gian mà chúng ta trải qua trong lúc thiển quán không phải là 
vô ích. Về lâu về đài thì công trình tu tập thiển quán sẽ tạo cho chúng 
ta một tánh chất mạnh mẻ. Thật là lợi lạc cho việc làm hằng ngày và 
sự tiến bộ nếu chúng ta có thể tìm được thì giờ để tự tách mình ra khỏi 
những công việc mà từ lâu hằng ngày chúng ta vẫn làm và bỏ ra một 
hay hai ngày để yên tỉnh hành thiển. Đây chắc chắn không phải là sự 
trốn chạy hay sống trong nhàn rỗi, mà là phương cách tốt đẹp nhất để 
tăng cường tâm trí và phát triển tinh thần. Đó là cái nhìn trở vào bên 
trong chính mình, và cái nhìn này mang lại nhiều lợi lạc. Chính nhờ 
quan sát những tư tưởng và những cảm thọ của mình mà chúng ta có 
thể thấy sâu vào ý nghĩa của sự vật bên trong chúng ta và khám phá ra 
những năng lực hùng mạnh của chính mình. 

Thứ ba là Quán Chiếu “Vô Ngã”: Quán chiếu “Vô Ngã” là một 
trong những cửa ngõ quan trọng đi vào đại giác, vì nhờ đó mà chúng ta 
không lầm chấp vào cái ngã ảo huyền. Chúng sanh tuy hết thảy đều có 
cái tâm thân do ngũ uẩn hòa hợp giả tạm mà thành, nhưng không có 
cái thực thể thường nhất của mình, nên gọi là ngã không. Đạo Phật 
dạy rằng con người được năm yếu tố kết hợp nên, gọi là ngũ uẩn: vật 
chất, cảm giác, tư tưởng, hành nghiệp và nhận thức. Nếu vật chất là do 
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tứ đại cấu thành, trống rỗng, không có thực chất thì con người, do ngũ 
uẩn kết hợp, cũng không có tự ngã vĩnh cữu, hay một chủ thể bất biến. 
Con người thay đổi từng giây từng phút, cũng trải qua sát na vô thường 
và nhất kỳ vô thường. Nhờ nhìn sâu vào ngũ uẩn cho nên thấy “Ngũ 
ấm vô ngã, sinh diệt biến đổi, hư ngụy không chủ” và đánh tan được 
ảo giác cho rằng thân nầy là một bản ngã vĩnh cữu. Vô Ngã Quán là 
một đề tài thiển quán quan trọng vào bậc nhất của đạo Phật. Nhờ Vô 
Ngã Quán mà hành giả tháo tung được biên giới giữa ngã và phi ngã, 
thấy được hòa điệu đại đồng của vũ trụ, thấy ta trong người và người 
trong ta, thấy quá khứ và vị lai trong hiện tại, và siêu việt được sinh tử. 
Vô Ngã là một trong tám đặc tánh của giác ngộ trong Thiển. Có lẽ 
khía cạnh đáng chú ý nhất của kinh nghiệm Thiền là ở chỗ nó không 
có dấu vết nhân ngã. Trong sự chứng ngộ của Phật giáo, không hề có 
chút dính dáng với những quan hệ và xúc cảm cá nhân bằng những từ 
ngữ thông diễn dựa trên một hệ thống hữu hạn của tư tưởng; thực tình, 
chẳng liên quan gì với chính kinh nghiệm. Dù ở đâu đi nữa, thì sự 
chứng ngộ hoàn toàn mang tính cách vô ngã, hay đúng hơn, trí năng tối 
thượng. Không những sự chứng ngộ chỉ là một biến cố bình thường, 
nhạt nhẽo, mà cái cơ duyên kích phát như cũng vô vị và thiếu hẳn cảm 
giác siêu nhiên. Sự chứng ngộ được kinh nghiệm ngay trong mọi biến 
cố bình sinh. Nó không xuất hiện như một hiện tượng phi thường mà 
người ta thấy ghi chép trong các tác phẩm thần bí của Thiên Chúa 
giáo. Khi sự bùng vỡ của tâm trí bạn đã đến lúc chín mùi, người ta nắm 
tay bạn, vổ vai bạn, mang cho một chén trà, gây một chú ý tầm thường 
nhất, hay đọc một đoạn kinh, một bài thơ, bạn chứng ngộ tức khắc. Ở 
đây chẳng có tiếng gọi của Thánh linh, chẳng có sự sung mãn của 
Thánh sủng, chẳng có ánh sáng vinh danh nào hết. Và ở đây chẳng 
chút sắc màu lộng lẫy; tất cả đều xám xịt, không một chút ấn tượng, 
không một chút quyến rũ. 

Thứ tư là Quán Chiếu “Vô Thường”: Quán chiếu vô thường là 
một trong những cửa ngõ đi vào đại giác, vì nhờ đó mà chúng ta mới 
có khả năng thấy được bộ mặt thật của những dục vọng trong nhà lửa 
tam giới. Vô thường nghĩa là không thường, không mãi mãi ở yên trong 
một trạng thái nhất định mà luôn thay hình đổi dạng. Đi từ trạng thái 
hình thành, cao to, thấp nhỏ, tan rã, vân vân, đạo Phật gọi đây là 
những giai đoạn thay đổi đó là thành trụ hoại không. Tất cả sự vật 
trong vũ trụ, từ nhổ như hạt cát, thân con người, đến lớn như trái đất, 
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mặt trăng, mặt trời đều nằm trong định luật vô thường. Vô thường là 
nét căn bản trong giáo lý nhà Phật: Sống, thay đổi và chết (thay đổi 
liên tục trong từng phút giây). Theo Jisho Warner trong quyển "Thạch 
Tuyển Thiển Đường', chúng ta thường nghĩ rằng mọi vật thay đổi 
quanh mình, trôi đi vun vút và gây cho chúng ta cảm giác bất ổn, vì 
vậy chúng ta cố làm cho chúng chậm lại. Chúng ta cố gắng đặt vững 
chân lên một mảnh đất luôn thay đổi, chỉ làm cho chúng ta càng cẩm 
thấy khó chịu hơn. Chúng ta sống cứ như là những vật thể kiên cố vĩnh 
cửu đang phải đương đầu với những đổi thay, nhưng đó là điều không 
thể được. Nếu chúng ta mang ý tưởng rằng mọi việc đều đang thay đổi, 
thì chúng ta cũng đang thay đổi, và bản chất của vạn hữu là thay đổi. 
Đức Phật nói rằng chúng ta đau khổ vì chúng ta không thấy được chân 
lý của bản chất của vạn vật. Chúng ta cảm thấy như mình đang ở trên 
mặt biển, và đang say sóng vì chúng ta cứ tưởng là mọi vật đều không 
xao động. Toa thuốc của đức Phật có thể sẽ nói như vây: "Hãy tập bơi 
đi." Vô thường là một dòng sông lớn của các hiện tượng, chúng sinh, 
vạn hữu, và sự kiện, đến và đi tùy thuộc vào nhau. Cái trật tự tự nhiên 
này bao gồm luôn cả chúng ta, và luật của cái trật tự này là luật của 
chúng ta. Chúng ta là một dòng chảy không ngừng trong một dòng 
chảy không ngừng. 

Thứ năm là Quán Chúng Sanh: Thuật ngữ “Chúng sanh” nói đến 
tất cả những vật có đời sống. Mỗi sinh vật đến với cõi đời này là kết 
quả của nhiều nguyên nhân và điều kiện khác nhau. Những sinh vật 
nhỏ nhất như con kiến hay con muỗi, hay ngay cả những ký sinh trùng 
thật nhỏ, đều là những chúng sanh. Mỗi chúng sanh là sự kết hợp của 
những thành tố, có thể phân biệt thành năm phần: sắc, thọ, tưởng, 
hành, thức. Do đó, chúng sanh nầy không khác với chúng sanh khác, 
và con người bình thường không khác với các bậc Thánh nhân. Nhưng 
do bản chất và hình thể của năm yếu tố tổn tại trong từng cá thể được 
thành lập, nên chúng sanh nầy có khác với chúng sanh khác, con người 
bình thường có khác với các bậc Thánh. Sự kết hợp năm uẩn nầy là kết 
quả của nghiệp và thay đổi từng sát na, nghĩa là chuyển hóa, thành tố 
mới thay cho thành tố cũ đã tan rã hoặc biến mất. Năm uẩn được kết 
hợp sẽ thành một hữu tình từ vô thủy, hữu tình ấy đã tạo nghiệp với sự 
chấp thủ định kiến của cái ngã và ngã sở. Sự hiểu biết của vị ấy bị bóp 
méo hoặc che mờ bởi vô minh, nên không thấy được chân lý của từng 
sát na kết hợp và tan rã của từng thành phần trong năm uẩn. Mặt khác, 
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vị ấy bị chi phối bởi bản chất vô thường của chúng. Một người thức 
tỉnh với sự hiểu biết với phương pháp tu tập của Đức Phật sẽ giác ngộ 
được bản chất của chư pháp, nghĩa là một hữu tình chỉ do năm uẩn kết 
hợp lại và không có một thực thể thường hằng hoặc bất biến nào gọi là 
linh hồn cả. Theo Kinh Duy Ma Cật, khi ngài Văn Thù Sư Lợi Bồ Tát 
vâng mệnh Phật đến thăm bệnh cư sĩ Duy Ma Cật. Ngài Văn Thù Sư 
Lợi hỏi ông Duy Ma Cật: “Bồ Tát quán sát chúng sanh phải như thế 
nào?” Ông Duy Ma Cật đáp: “Ví nhà huyễn thuật thấy người huyễn 
của mình hóa ra, Bồ Tát quán sát chúng sanh cũng như thế. Như người 
trí thấy trăng dưới nước, thấy mặt trong gương, như ánh nắng dợn, như 
âm vang của tiếng, như mây giữa hư không, như bọt nước, như bóng 
nổi, như lõi cây chuối, như ánh điển chớp, như đại thứ năm, như ấm thứ 
sáu, như căn thứ bảy, như nhập thứ mười ba, như giới thứ mười chín. 
Bồ Tát quán sát chúng sanh cũng như thế. Như sắc chất cõi vô sắc, như 
mộng lúa hư, như thân kiến của Tu Đà Hoàn, như sự nhập thai của A 
Na Hàm, như tam độc của A la hán, như tham giận phá giới của Bồ Tát 
chứng vô sanh pháp nhẫn, như tập khí phiền não của Phật, như mù thấy 
sắc tượng, như hơi thở ra vào của người nhập diệt tận định, như dấu 
chim giữa hư không, như con của thạch nữ (đàn bà không sanh đẻ), như 
phiền não của người huyễn hóa, như cảnh chiêm bao khi đã thức, như 
người diệt độ thọ lấy thân, như lửa không khói. Bồ Tát quán sát chúng 
sanh cũng như thế đó.” 


Zen PractHifioners and the 
Conternplation on the Praqjna 


After reading and understanding the Buddhadharma In sutras, one 
then contemplates and 1lluminates their meanings through actual 
practice. Wisdom acquired from cultivation or contemplation, the 
second part of the Prajnaparamita. This type of contemplation wIll lead 
to the real mark prajna. This 1s one of several kinds of Contemplation 
of the PraJna, the praJna or wisdom of meditative enlightenment on 
reality. First, to Reflect on Ssuƒfƒering: Reflection on suffering 1s one of 
the most important entrances to the great enliphtenmernt; for with 1t, we 
are able to end all attachments, aspirations and desires. Buddhist 
cultivators should understand that when the Buddha described our lives 
as “Dukkha”, he was referring to any and all unsatisfactory conditions. 
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These range from minor disappointments, problems and difficultiles to 
Intense pain and misery. Therefore, Dukkha should be used to describe 
the fact that things are not completely right in our lives and could be 
better. “Suffering” means “unsafisfactoriness.” Thịs 1s the first of the 
four noble truths of Buddhism, which holds that cyclic existence 1s 
characterized by unsatisfactoriness or suffering. Thịis 1s related to the 
Idea that since the things of the world are transitory, beings are 
inevifably separated from what they desire and forced to endure what 
1s unpleasant. The main sfated goal of Buddhism from 1(s Iinception 1s 
overcoming “duhkha.” There are three main types of duhkha: 1) the 
suffering of misery (duhkha-duhkhata), which Includes physical and 
mental sufferings; 2) the suffering of change (viparinama-duhkhata), 
which includes all contaminated feelings of happiness. These are 
called sufferings because they are subJect to change at any time, which 
leads to unhappiness; and 3) compositional suffering (samskara- 
duhkhata), the suffering endemic to cyclic existence, in which sentient 
beIngs are prone to the dissatisfaction due to being under the influence 
of contaminated actions and afflictions. The Buddha teaches that 
suffering 1s everywhere, suffering 1s already enclosed In the cause, 
suffering from the effect, suffering throughout time, suffering pervades 
space, and suffering governs both philistine and saInt. 

Second, reflecion on cahnness or tranguiiy: Reflecion on 
calmness is one of the most Important entrances to the great 
enlightenment; for with it, we do not disturb our mind. People are so 
used to noise and talk, that they feel lonely and out of place 1f they do 
not speak. But If we train ourselves In the art of cultivating silence, we 
wIll learn to enjoy 1t. Tranquility means retreating In search of the 
inner silence. Go placidly amid the noise and haste and remember that 
there 1s peace In silence. We must take time off to øo 1nto retreat In 
search of silence. We must, now and then, break away from motion to 
remain motionless, even though this 1s only a temporary period. Ít 1s a 
peaceful form of existence. In lonely retreat, we experience the value 
of silent contemplation. We make an Inward Journey. When we 
withdraw Info silence, we are absolutely alone to see ourselves as we 
really are, and then we can learn to overcome the weaknesses and 
limiatons In ordinary experlence. Buddhist practitioners should 
always remember that only meditation and contemplation can help us 
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make an Iinward Journey. Time spent in secluded contemplation 1s not 
wasted; It goes a long way to strengthen a man”s character. Ït Is an 
asset to our daily work and progress If we can find the time to cut 
ourselves off from routine and spend a day or fwo In quiet 
contemplation. This 1s surely not escapism or living 1n 1dleness, but the 
best way to strengthen our mind and mental qualitles. It 1s a beneficial 
Introspection; 1t 1s by examining one”s thoughts and feelings that one 
can probe Into the Iinner meaning of things, and discover the power 
within. 

Third, Reflection on No-Sejƒ: Reflection on “No-se]lf” 1s one of the 
most Important entrances to the great enlightenment; for with 1t, we do 
not mistakenly attach to an 1llusive self. No-self 1s the nature of our 
bodies. Buddhism teaches that human beings” bodies are composed of 
five agegregates, called skandhas in Sanskrit. If the form created by the 
four elements 1s empty and without self, then human beings' bodies, 
created by the unification of the five skandhas, must also be empty and 
without self. Human beings” bodies are Involved In a transformation 
process Írom second to second, minute to minute, continually 
©xperiencing impermanence 1n each momert. By looking very deeply 
Iinto the five skandhas, we can experience the selfless nature of our 
bodies, our passage through birth and death, and emptiness, thereby 
destroying the ¡llusion that our bodies are permanent. In Buddhism, no- 
self 1s the most Important subJect for meditation. By meditating no-self, 
we can break through the barrier between self and other. When we no 
longer are separate from the universe, a completely harmonious 
exIstence with the universe 1s created. We see that all other human 
beiIngs exiIsf In us and that we exist in all other human beings. We see 
that the past and the future are contained in the present moment, and 
we can penetrate and be completely liberated from the cycle of birth 
and death. Impersonal Tone 1s one of the eight chief characferistics of 
“satorl.' In Zen. Perhaps the most remarkable aspect of the Zen 
experlence 1s that 1t has no personal note In 1t as 1s observable in 
Christian mystc experlences. There Is no reference whatever In 
Buddhist satori to sụch personal feelings. We may say that all the terms 
are Interpretations based on a definite system of thought and really 
have nothing to do with the experience 1(self. In anywhere satori has 
remained thoroughly impersonal, or rather highly intellectual. Not only 
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SatOrI 1fself 1s such a prosaic and non-glorious event, but the occasion 
that Inspires 1t also seems to be unromantic and altogether lacking In 
Super-sensuality. Sator1 is experlenced In connection with any ordinary 
OCcurrence 1n one”s daily life. It does not appear to be an extraordinary 
phenomenon as 1s recorded in Christian books of mysfIcism. Sometimes 
takes hold of you, or slaps you, or brings you a cup of tea, or makes 
some most commonplace remark, or recites some passage from a sutra 
or from a book of poetry, and when your mind 1s ripe for 1ts outburst, 
you come at once to satorl. There 1s no voice of the Holy Ghost, no 
plentitude of Divine Grace, no glorification of any sort. Here 1s nothing 
paInted In hiph colors, all is grey and exttemely unobstrusive and 
unatfractive. 

Fourth, to Reflect on Imperrmanence: Reflection on Impermanence 
1S one of the most important entrances to the great enlightenment; for 
with it, we are able to reflect and see the real face of all the desires of 
the triple world burning house. Anitya 1s the state of not beIng 
permanent, of lasting or existing only for a short time, of changing 
continually. Physical changes operating from the state of formation, to 
that of development, decay and disintegrafion are exact manifestations 
of the law of transformation. All things in the universe, from the small 
grain of sand, the human body, to the big one such as the earth, moon 
and sun are governed by the aove law, and as such, must come through 
these four periods  This process of changes characterlzes 
1Impermanence. Anifya 1s one of the three fundamenfal of everything 
exiIsting: Impermanence (Anitya), Suffering (Duhkha) and Non-ego 
(Anatman). According to Jisho Warner in Stone Creek Zendo, we 
usually think that things are changing around us, rushing by at a mad 
pace and making us feel unstable, so we try to slow them down. We try 
to establish a firm footing on what 1s really shifting ground, which only 
makes us more uneasy. We act as though we are solid unchanging 
things that changes happen to, but that 1s Impossible. If we carry the 
Iidea through that things are changing, we see for ourselves that we are 
changing, that what 1s at the heart of things 1s changingness. What the 
Buddha said Is that it is because we dontt see that truth of the nature of 
things that we suffer. We feel at sea, and weTre seasick because we 
think things should hold still. The Buddha's prescription could be said to 
be: learn to swim. lmpermanence Is a great river of phenomena, of 
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beings, things, and events, coming to be and passing away in 
dependence on each other. This natural order of things includes us, and 
1fs laws are our laws. We are an endless moving stream in an endless 
moving stream. 

FỰ th, to Contemplate on Living Beings: The term “Living beings” 
refer to all creatures that possess life-force. Each individual living 
being comes Into being as the result of a varlety of different causes and 
conditions. The smallest living beings as ants, mosquitoes, or even the 
most tiniest parasites are living beings. Every being 1s a combinatlon of 
five elements: rupa, vedana, sanna, sankhara, and vinnana. Hence, one 
being 1s not essentially different from another, an ordinary man 1s not 
different from a perfect saint. But 1s the nature and proportion of each 
of the five constifuents existing 1n an individual be taken Info accountf, 
then one being 1s different from another, an ordinary man 1s different 
from a perfect saint. The combination of elements 1s the outcome of 
Karma and ¡is happening every moment, Implymng that the 
disintegration of elements always precedes 1t. The elements in a 
combined sfate pass as an Individual, and from time Iimmemorial he 
works under misconception of a self and of things relating to a self. His 
vision being distorted or obscured by Ignorance of the truth he can not 
perceive the momentary combination and disintegration of elements. 
On the other hand, he 1s subJect to an 1nclination for them. A perfect 
man with his vision cleared by the Buddhist practices and culture 
realizes the real state of empirical things that an individual consists of 
the five elements and does not possess a permanent and unchanging 
entity called soul. According to the Vimalakiiti Sutra, Manjusri 
Bodhisattva obeyed the Buddha”s command to call on Vimalakirti to 
enqurre after his health. ManJusri asked Vimalakirti: “How should a 
Bodhisatva look at livinng beings?” Vimalaktrti replied: “  A 
Bodhisattva should look at living beings like an 1llusionist does at the 
1llusory men (he has created); and like a wise man looking at the 
moons reflection in water; at his own face 1n a mirror; at the flame of a 
burning fire; at the echo of a calling voice; at flying clouds In the sky; 
at foam 1n a liquid; at bubbles on water; at the (empty) core of a 
banana tree; at a flash of lightning; at the (non-exIstent) fifth element 
(beside the four that make the human body); at the sixth aggregate 
(beside the five that make a sentient being); at the seventh sense 


114 


datum (beside the six obJects of sense); at the thirteenth entrance 
(ayatana-beside the twelve Involving the six organs and siXx sense 
date); at the nineteenth realm of sense (beside the eighteen dhatus or 
fields of sense); at form 1n the formless world; at the (non-exiIstent) 
sprout of a charred grain of rice; at a body seen by a srota-apanna (who 
has wiped out the illusory body to enter the holy stream); at the entry 
of an anagamin (or a non-returning sravaka) Into the womb of a woman 
(for rebirth); at an arhat still preserving the three poiIsons (of desire, 
anger and stupidity whiích he has eliminated for wever); at a 
Bodhisattva realizing the patilent endurance of the uncreate who 1s still 
greedy, resenful and breaking the prohibitions; at a Buddha stil 
suffering from klesa (troubles); at a blind man seeing things; at an 
adept who still breathes air in and out while in the state of nirvanic 
1mperturbability; at the tracks of birds flying In the atr; at the progeny 
of a barren woman; at the suffering of an 1llusory man; at a sleeping 
man seeing he 1s awake In a dream; at a devout man realizing nirvana 
who takes a bodily form for (another) reincarnation; and at a smokeless 
fire. This 1s how a Bodhisattva should look at living beings.” 
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Chương Mười Bốn 
Chapter Fourteen 


Nhập Pháp Giới Thậm Thâm 
Và Bát Nhã Tam Muội 


Trong pháp giới hay thế giới hiện tượng, có ba thế giới là dục, sắc 
và tâm. Hết thấy các loài tạo vật, cả Thánh lẫn phàm, nhân và quả, 
đều ở trong pháp giới đó. Chỉ có Phật là ở ngoài pháp giới. Pháp Giới 
có đến hai nghĩa: Thứ nhất là vũ trụ hiện thực. Thứ nhì là thế giới 
không hạn định hay Niết Bàn. Nó chính là Chân Như của Phật. Niết 
Bàn tịch diệt vừa có nghĩa là sự diệt vọng của thể xác con người (theo 
nghĩa tiêu cực), và vừa là sự diệt tận của các điều kiện sinh tử (theo 
nghĩa tích cực). Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết 
Học Phật Giáo, pháp giới trong ý nghĩa là cảnh giới của lý tắc và vừa 
là sự tướng của tất cả sự tướng, đồng nghĩa với Như Lai Tạng và cũng 
đồng nghĩa với vũ trụ hay thế giới hiện thực, nghĩa là cảnh giới của tất 
cả sự tướng. Theo triết học Trung Quán, Pháp Giới cũng có nghĩa là 
Chân Như hoặc Thực Tại hay Niết Bàn. Ở đây chữ “Giới” có nghĩa là 
bản chất thâm sâu nhất, hay bản chất tối hậu. Pháp Giới và Chân Như 
đều là siêu việt và nội tổn. Nó là siêu việt như Thực Tại tối hậu, 
nhưng nó hiện hữu trong mỗi người như là cơ sở và bản chất thâm sâu 
nhất của họ. 

Bát Nhã có nghĩa là thực lực nhận thức rõ ràng sự vật và những 
nguyên tắc căn bản của chúng cũng như xác quyết những gì còn nghi 
ngờ. Bát Nhã có nghĩa là cái biết siêu việt. Bát Nhã Ba La Mật Kinh 
diễn tả chữ “Bát Nhã” là đệ nhất trí tuệ trong hết thảy trí tuệ, không gì 
cao hơn, không gì so sánh bằng (vô thượng, vô tỷ, vô đẳng). Có ba loại 
Bát Nhã: Thực tướng bát nhã, Quán chiếu bát nhã, và Phương tiện Bát 
Nhã. Thực tướng bát nhã là trí huệ đạt được khi đã đáo bỉ ngạn. Quán 
chiếu bát nhã là phần hai của trí huệ Bát Nhã. Đây là trí huệ cần thiết 
khi thật sự đáo bỉ ngạn. Phương tiện Bát Nhã hay văn tự Bát nhã. Đây 
là loại trí huệ hiểu biết chư pháp giả tạm và luôn thay đổi. Đây là trí 
huệ cần thiết đưa đến ý hướng “Đáo Bỉ Ngạn”. Bát Nhã Ba La Mật có 
nghĩa là quán sát tất cả chư pháp như thật. Trí tuệ khiến chúng sanh có 
khả năng đáo bỉ ngạn. Trí tuệ giải thoát là ba la mật cao nhất trong lục 
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ba la mật, là phương tiện chánh để đạt tới niết bàn. Nó bao trùm sự 
thấy biết tất cả những huyễn hoặc của thế gian vạn hữu, nó phá tan 
bóng tối của si mê, tà kiến và sai lạc. Tam muội là trạng thái tâm 
không bị loạn động. Tam muội cũng có nghĩa là Định, tập trung tinh 
thần vào một đối tượng duy nhất, đạt được do thực tập thiển định hay 
sự phối hợp giữa thiển định và trí tuệ Bát nhã. Định là trạng thái tập 
trung tinh thần, kết quả trực tiếp của thiển và quán tưởng. Định là công 
cụ chính dẫn tới đại giác. Định là trạng thái ý thức phi nhị nguyên, kết 
hợp cả chủ thể và đối tượng. Định chẳng phải là kêm giữ tâm tại một 
điểm, mà cũng không là dời tâm từ chỗ nầy đến chỗ khác, vì làm như 
vậy là theo tiến trình của nhị nguyên. Bước vào định là bước vào trạng 
thái tĩnh tâm. Có ba loại định siêu nhiên. Trong Phật giáo Đại Thừa, 
“samadhi” chỉ sự thăng bằng bên trong, sự yên tĩnh và tập trung tính 
thần, hay trạng thái tĩnh tâm hoàn toàn của tinh thần, nhưng không mất 
đi ý thức về hiện thực. Đây là một trạng thái phi nhị nguyên, mà đặc 
trưng của nó là mọi sự phân biệt giữa chủ thể và đối tượng, bên trong 
và bên ngoài, đều biến mất. Chủ thể và đối tượng chỉ là một. 

Theo Kinh Pháp Bảo Đàn, Lục Tổ Huệ Năng dạy: “Này thiện tri thức, 
nếu muốn vào pháp giới thậm thâm và Bát Nhã Tam Muội thì phải tu Bát 
Nhã hạnh, phải trì tụng Kinh Kim Cang Bát Nhã, tức được thấy tánh. Nên biết 
kinh nầy công đức vô lượng vô biên, trong kinh đã khen ngợi rõ ràng, không 
thể nói đầy đủ được. Pháp môn nây là tối thượng thừa, vì những người đại trí 
mà nói, vì những người thượng căn mà nói. Những người tiểu căn tiểu trí nghe 
pháp nầy, tâm sanh ra không tin. Vì cớ sao? Ví như có một trận mưa lớn, cả 
cõi nước, thành ấp, chợ búa đều bị trôi giạt cũng như trôi giạt những lá táo. 
Nếu trận mưa lớn đó mưa nơi biển cả thì không tăng không giảm. Như người 
đại thừa, hoặc người tối thượng thừa nghe Kinh Kim Cang thì khai ngộ, thế 
nên biết bản tánh họ tự có trí Bát Nhã, tự dùng trí huệ thường quán chiếu, nên 
không nhờ văn tự, thí dụ như nước mưa không phải từ trời mà có, nguyên là từ 
rồng mà dấy lên, khiến cho tất cả chúng sanh, tất cả cỏ cây, hữu tình vô tình 
thảy đều được đượm nhuần. Trăm sông các dòng đều chảy vào biển cả, hợp 
thành một thể, trí huệ Bát Nhã nơi bản tánh chúng sanh lại cũng như thế.” 


Emter the Extreimely Deep Dharma Realmn 
and the Prajna Samadhi 


In the phenomenal world (dharmadhatu), there are three worlds of 
desire, form and mind. All created things or beIngs, both noble and 
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1gnoble, both cause and effect, are within the dharmadhatu. The Idea 1n 
this text 1s practically Identical with the diagram given above. The 
Realm of Principle (Dharma-dhatu) has a double meaning: First, the 
actual universe. Second, the Indeterminate world or Nirvana. Ít 1s 
identical with the Thusness of the Buddha. Nirvana or flamelessness 
means, on the one hand, the death of a human body and, on the other 
hand, the total extinction of life conditions (negatively) or the perfect 
Íreedom of will and action (positively). According to Prof. Junjiro 
Takakusu In the Essentials of Buddhist Philosophy, Dharmadhatu, In 1ts 
double meaning as Realm of Principle and Element of all Elements, 1s 
a synonym with Matrix of the Thus-come (Tathagata-garbha) and also 
with the universe or the actual world, 1.e., the realm of all elements. 
According to the Madhyamaka philosophy, the word “Dharmadhatu' 1s 
also called “[athata'` or Reality, or Nirvana. Here the word “Dhatu” 
means the Inmost nature, the ultmate essence. Dharmadhatu or 
Tathata 1s both transcendent and Iimmanent. Ïlt is transcendent as 
ultmate Reality, but It 1s present in every one as his Inmost ground and 
essence. 

PraJjna means the real power to discern things and their underlying 
pñnnciples and to decide the doubtful. Prajna means a transcendental 
knowledge. The PraJna-paramita-sutra describes “prajna” as supreme, 
highest, Incomparable, unequalled, unsurpassed. There are three 
prajnas or perfect enliphtements: The first part of the prajnaparamita. 
The wisdom achieved once crossed the shore. The second part of the 
prajnaparamita. The necessary wisdom for actual crossing the shore of 
births and deaths. The wIsdom of knowing things In their temporary and 
changing condition. The necessary wisdom for vowing to cross the 
shore of births and deaths. Transcendental wisdom means observing all 
things as they truly are. The wisdom which enables one to reach the 
other shore, 1.e. wisdom for salvation; the highest of the six paramitas, 
the virtue of wisdom as the principal means of attaining nirvana. Ït 
connotes a knowledge of the 1llusory character of everything earthly, 
and destroys error, Ignorance, preJudice, and heresy. Samadhi means a 
state of mind in which the mind 1s free from distraction and absorbed In 
Intense, purposeless concentration, thereby, entering a state of Inner 
serenty. Samadhi also means one-pointedness of the mind. One- 
poIintedness of mind, obtained from the practices of meditation or the 
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combinaton of meditaton (Dhyana) and PraJna (Transcendental 
wisdom). The sfate of menfal concentration resulting from the practice 
of meditaton and contemplaton on Realiy (the state of even- 
mindedness). Samadhi 1s the key tool that leads to enliphtenment. 
Samadhi 1s a non-dualistic state of consclousness in which the 
conscIousness of the experilencing “subJect” becomes one with the 
experienced “obJect.” Samadhi 1s neither a straining concentration on 
one point, nor the mind 1s đirected from here (subJect) to there (obJect), 
which would be dualistic mode of experience. To enter samadhi means 
to attain the state of absorption of dhyana. In Mahayana Buddhism, 
samadhi designates equilibrium, tranguility, and collectedness of mind. 
It also designates a completely wakeful total absorption of the mind In 
1fself. lt is a nondualistic state of mind in which there 1s no distinction 
between subJect and object, either Inner and outer. There 1s no mind of 
the meditator (subJecf) that 1s directed toward an obJect of meditation 
Or concentrated on a point (so-called one-pointedness of mind). In Zen, 
the subJect and obJect are one. 

According to the Platform Sutra of the Sixth Patriarchˆ*s Dharma Treasure, 
the Sixth Patriarch, Hui-Neng, taught: “Good Knowing Advisors, 1ƒ you wish to 
enter the extremely deep Dharma realm and the Prajna samadhi, you must 
cultivate the practice of Prajna. Hold and recite the “Diamond Prajna Paramita 
Sutra” and that way you will see your own nature. You should know that the 
merit and virtue of this sutra 1s Immeasurable, unbounded, and 1ndescribable, 
as the Sutra text I1tself clearly states. This Dharma-door 1s the Superlor 
Vehicle, that 1s taught to the people of great wisdom and superior faculties. 
When people of limited faculties and wisdom hear it, their minds give rise fO 
doubt. Why 1s that? Take this example, the rains which the heavenly dragons 
shower on Jambudvipa. Cities and villages drift about in the flood like thorns 
and leaves. But 1f the rain falls on the great sea, 1ts water neither increases nor 
decreases. If people of the Great Vehicle, the Most Superior Vehicle, hear the 
Diamond Sutra, their minds open up, awaken and understand. Then they know 
that the1r original nature 1tself possesses the wisdom of Prajna. Because they 
themselves use this wisdom constantly to contemplate and i1lluminate. And 
they do not rely on wriftten words. Take for example, the rain does not come 
from the sky. The truth 1s that the dragons cause 1t to fall in order that all living 
beings, all plants and trees, all those with feeling and those without feeling 
may r€ceIve 1ts moisture. In a hundred streams, 1t flows 1nto the great sea and 
there unites in one substance. The wisdom of the Prajna of the original nature 
of living beings acts the same way.” 
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Phần Hai 
Tánh Không Theo 
Quan Điểm Phật Giáo 


Part Two 
Sunydtfa m Buddhist Point oƒ View 
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Chương Mười Lăm 
Chapter Fjfteen 


Chân Lý Về Cái Không 
Trong Đạo Phật 


Theo Phật giáo, Không Tánh là bản tánh là cái làm cho lửa nóng 
và nước lạnh, nó là bản chất nguyên sơ của mỗi vật thể cá biệt. Khi 
nói rằng nó Không, có nghĩa là không có Tự Ngã (Atman) bên trong nó 
để tạo ra bản chất nguyên sơ của nó, và ý niệm đích thực về bản chất 
nguyên sơ là một ý niệm Không. Chúng ta đã ghi nhận rằng không có 
tự ngã cá biệt nơi hậu cứ của cái chúng ta coi như vật thể cá biệt, bởi 
vì vạn hữu là những sản phẩm của vô số nhân và duyên, và chẳng có 
gì đáng gọi là một bản chất nguyên sơ độc lập, đơn độc, tự hữu. Tất cả 
là Không triệt để, và nếu có thứ bản chất nguyên sơ nào đó, thì có 
cách nào cũng vẫn là Không. Trong Phạn ngữ, thuật ngữ “Sunyata” là 
sự kết hợp của “Sunya” có nghĩa là không, trống rỗng, rỗng tuếch, với 
hậu tiếp từ “ta” có nghĩa là “sự” (dùng cho danh từ). Thuật ngữ rất khó 
mà dịch được sang Hoa ngữ; tuy nhiên, chúng ta có thể dịch sang Anh 
ngữ như là sự trống không, sự trống rỗng, hoặc chân không. Khái niệm 
của từ “Sunyata” căn bản thuộc về cả hợp lý và biện chứng. Thật khó 
để hiểu được khái niệm “Tánh không” vì ý niệm chân đế của nó 
(thắng nghĩa không, la các pháp thì không có tự tánh) liên quan đến ý 
nghĩa ngôn ngữ học, đặc biệt vì từ nguyên học (tánh không có nghĩa là 
trống rỗng hoặc không có gì trong hình dáng của chư pháp) không cung 
cấp thêm được gì vào ý thực tiễn hay lý thuyết của khái niệm này. 

Không đế còn được gọi là chân lý về cái không. Theo Phật giáo, 
chư pháp là không hay là hư không, trống rỗng (sự không có tính chất 
cá biệt hay độc lập), vô thường, và không có tự ngã. Nghĩa là vạn pháp 
không có tự tính, mà tùy thuộc vào nhân duyên, và thiếu hẳn tự tánh. 
Vì vậy một con người nói là không có “tự tánh” vì con người ấy được 
kết hợp bởi nhiều thứ khác nhau, những thứ ấy luôn thay đổi và hoàn 
toàn tùy thuộc vào nhân duyên. Tuy nhiên, Phật tử nhìn ý niệm về 
“không” trong đạo Phật một cách tích cực trên sự hiện hữu, vì nó ám 
chỉ mọi vật đều luôn biến chuyển, nhờ vậy mới mở rộng để hướng về 
tương lai. Nếu vạn hữu có tánh chất không biến chuyển, thì tất cả đều 


122 


bị kẹt ở những hoàn cảnh hiện tại mãi mãi không thay đổi, một điều 
không thể nào xảy ra được. Phật tử thuần thành phải cố gắng thấy cho 
được tánh không để không vướng víu, thay vào đó dùng tất cả thời giờ 
có được cho việc tu tập, vì càng tu tập chúng ta càng có thể tiến gần 
đến việc thành đạt “trí huệ” nghĩa là càng tiến gần đến việc trực 
nghiệm “không tánh,” và càng chứng nghiệm “không tánh” chúng ta 
càng có khả năng phát triển “trí huệ ba la mật.” 

Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật 
Giáo, đây là một trong tam đế của tông Thiên Thai, hai chân lý kia là 
Giả đế và Trung đế. Theo tông nầy thì cả ba chân lý ấy là ba trong 
một, một trong ba. Nguyên lý thì là một, nhưng phương pháp diễn nhập 
lại là ba. Mỗi một trong ba đều có giá trị toàn điện. Mọi sự thể đều 
không có hiện thực tính và do đó, tất cả đều không. Vì vậy, khi luận 
chứng của chúng ta y cứ trên “Không,” chúng ta coi “Không” như là 
siêu việt tất cả ba. Như vậy, cả thấy đều là “Không.” Và khi một là 
không thì cả thảy đều là “Không.” (Nhất không nhất thiết không, nhất 
giả nhất thiết giả, nhất trung nhất thiết trung). Chúng còn được gọi là 
“Tức không, tức giả, và tức trung,” hay Viên Dung Tam Đế, ba chân lý 
đúng hợp tròn đầy, hay là tuyệt đối tam đế, ba chân lý tuyệt đối. 
Chúng ta không nên coi ba chân lý nầy như là cách biệt nhau, bởi vì cả 
ba thâm nhập lẫn nhau và cũng tìm thấy sự dung hòa và hợp nhất hoàn 
toàn. Một sự thể là không nhưng cũng là giả hữu. Nó là giả bởi vi nó 
không, và rồi, một sự là không, đồng thời là giả cho nên cũng là trung. 


The Truth oƒ Empfiness 
In Buddhism 


According to Buddhism, Emptiness of prIimary nature or sfate Of 
emptiness (Prakritl) 1s what makes fire hot and water cold, 1t 1s the 
pñnmary nature of each individual obJect. When it 1s declared to be 
empty, it means that there Is no Atman In it, which constitufes 1fS 
pnmary nature, and that the very Idea of prImary nature 1s an empty 
one. That there 1s no ¡individual selfhood at the back of what we 
consider a particular obJect has already been noted, because all things 
are products of varlous causes and conditions, and there 1s nothing that 
can be called an independent, solitary, self-origInating prIimary nature. 
All is ultimately empty, and 1f there 1s such a thing as prImary nature, 1t 
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cannot be otherwise than empty. In Sanskri, the term “Sunyata” 
terminologically compounded of “Sunya” meaning empty, void, or 
hollow, and an abstract suffix “ta” meaning “ness”. The term was 
extremely difficult to be translated into Chinese; however, we can 
translate Iinto English as “Emptiness,” “Voidness,” or “Vacuity.” The 
concept of this term was essentially both logical and dialectical. The 
difficulty in understanding this concept 1s due to 1fs transcendental 
meaning 1n relaton to the logico-linguistic meaning, especially 
because the etymological tracing of Ifs meaning (sunyata meaning 
vacuous or hollow within a shape of thing) provides no theoretical or 
practical addition to one”s understanding of the concept. 

Emptiness or void 1s a central notion of Buddhism recognized that 
all composite things are empty (samskrita), Impermanent (anitya) and 
void of an essence (anatamn). That 1s to say all phenomena lack an 
essence or self, are dependent upon causes and condifions, and so, lack 
inherent existence. Thus, a person 1s said to be empty of beIng a “self” 
because he Is composed of parts that are constantly changing and 
entirely dependent upon causes and conditions. However, the concept 
of emptiness is viewed by Buddhists as a positive perspective on 
reality, because 1t Implies that everything 1s constantly changing, and 1s 
thus open toward the future. If things possessed an unchanging essence, 
all beings would be stuck in their present situations, and real change 
would be Iimpossible. Devout Buddhists should try to attain the 
realization of emptiness 1n order to develop the ability to detach on 
everything, and utilize all the available time to practice the Buddha- 
teachings. The more we practice the Buddhaˆs teachings, the more we 
approach the attainment of wIisdom, that 1s to say the more we are able 
to reach the “direct realizaton of emptiness,” and we realize the 
“emptiness of all things,” the more we can reach the “perfection of 
wisdom.” 

The Truth of Emptiness 1s also called the Truth of Void. According 
to Prof. JunjJiro Takakusu In The Essentials of Buddhist Philosophy, thịs 
1S one of the three truths of the T”1en-T?ai School, the other two are the 
truth of temporariness and the truth of mean. According to this school 
the three truths are three In one, one 1n three. The principle 1s one but 
the method of explanation 1s threefold. Each one of the three has the 
value of all. AlII things have no reality and, therefore, are void. 
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Therefore, when our argument 1s based on the void, we deny the 
exIstence of both the temporary and the middle, since we consider the 
void as transcending all. Thus, the three will all be void. And, when 
one 1s void, all wIll be void (When one 1s void, all will be void; when 
one 1s temporary, all 1s temporary; when one 1s middle, all will be 
middle). They are also called the identical void, identical temporary 
and identical middle. It is also said to be the perfectly harmonious 
triple truth or the absolute triple truth. We should not consider the 
three truths as separate because the three penetrate one another and 
are found perfectly harmonized and united together. A thing 1s void but 
1s also temporarily exIstent. It 1s temporary because 1t 1s void, and the 
fact that everything 1s void and at the same time temporary 1s the 
middle truth. 
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Chương Mười Sáu 
Chapter Sixteen 


Tổng Quan Và Ý Nghĩa Của 
*Không ” Theo Phật Giáo 


Chúng ta có thể diễn giải chữ “Không” trong Phật giáo như là một 
lớp hư không có hai tánh chất sáng và chất tối. Hư không nầy là 
khoảng hư không đang hiện ra trước mắt bạn. Tuy nhiên, còn có một 
thứ hư không khác vốn chỉ là tĩnh lặng, không có ngăn ngại khi tiếp 
xúc. Trong chương nầy, chúng ta chỉ bàn luận về cái “Hư Không” với 
nghĩa “Tĩnh Lặng” hay “Trống rỗng” mà thôi. Không được dùng trong 
nghĩa phủ định hay phủ nhận: không, đừng. Không có nghĩa là “Bất” 
hay “Phi,” thí dụ như Bất nhị, Phi không, vân vân. Trong Trung Quán 
Luận, Ngài Long Thọ nói: “Người nào hòa hợp cùng tánh không, hòa 
hợp cùng vạn pháp.” Theo chân lý tương đối thì tất cả các sự vật đều 
hiện hữu, nhưng trong chân lý tuyệt đối thì không có gì hiện hữu cả; 
trong chân lý tuyệt đối, người ta thấy rằng tất cả các sự vật đều không 
có tự tính, nhưng trong chân lý tương đối có một sự nhận thức chỗ nào 
không có tự tính. Lấy thí dụ như cái bàn chẳng hạn, nếu bạn muốn tìm 
kiếm cái vật thể mà bạn đang để tay trên đó để khám phá xem nó thật 
sự là cái gì trong các phần, hoặc phần nầy là cái bàn, hay phần kia là 
cái bàn, thì sẽ không có bất cứ điều gì có thể tìm thấy được là cái bàn 
cả vì cái bàn là một cái gì đó mà nếu tìm kiếm bằng phân tích sẽ 
không thể thấy được. Nếu chúng ta dựa vào thực tại tuyệt đối hoặc 
tánh không của một “cái bàn” chẳng hạn là nền tẳng và tìm kiếm xem 
nó có thể tìm được không, thì nó sẽ trở thành chân lý quy ước theo 
nghĩa chính nó là nên tẳng đó. Trong mối tương quan với “cái bàn”, 
tánh không của nó là một chân lý tuyệt đối, nhưng trong tương quan 
với thực tại của chính nó, có nghĩa là thực tại của thực tại, thì đó là 
chân lý quy ước. Theo chân lý tương đối thì tất cả các sự vật đều hiện 
hữu, nhưng trong chân lý tuyệt đối thì không có gì hiện hữu cả; trong 
chân lý tuyệt đối, người ta thấy rằng tất cả các sự vật đều không có tự 
tính, nhưng trong chân lý tương đối có một sự nhận thức chỗ nào không 
có tự tính. Lấy thí dụ như cái bàn chẳng hạn, nếu bạn muốn tìm kiếm 
cái vật thể mà bạn đang để tay trên đó để khám phá xem nó thật sự là 
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cái gì trong các phần, hoặc phần nầy là cái bàn, hay phần kia là cái 
bàn, thì sẽ không có bất cứ điều gì có thể tìm thấy được là cái bàn cả 
vì cái bàn là một cái gì đó mà nếu tìm kiếm bằng phân tích sẽ không 
thể thấy được. Nếu chúng ta dựa vào thực tại tuyệt đối hoặc tánh 
không của một “cái bàn” chẳng hạn là nền tảng và tìm kiếm xem nó 
có thể tìm được không, thì nó sẽ trở thành chân lý quy ước theo nghĩa 
chính nó là nền tẳng đó. Trong mối tương quan với “cái bàn”, tánh 
không của nó là một chân lý tuyệt đối, nhưng trong tương quan với 
thực tại của chính nó, có nghĩa là thực tại của thực tại, thì đó là chân lý 
quy ước. Nếu bạn tiếp tục duy trì và phát huy ý tưởng tính phi hiện hữu 
của cái bàn, thì dần dần bạn sẽ có khả năng khẳng định được tánh 
không của nó. Dù lúc ban đầu đối tượng cái bàn vẫn tiếp tục xuất hiện 
trong tâm bạn, nhưng với sự tập trung vào tánh không, đối tượng sẽ 
biến mất. Rồi nhờ vào sự quán sát tánh không của đối tượng, khi đối 
tượng tái trình hiện, bạn sẽ có khả năng duy trì ý tưởng là đối tượng 
không tổn tại theo như vẻ bên ngoài của nó. 

Hành giả tu Phật nên luôn nhớ rằng chữ “không” ở đây không 
đồng nghĩa với chữ “không” mà chúng ta dùng thường ngày. Chữ 
“không” ở đây vượt lên khỏi ý niệm bình thường. “Không” không có 
nghĩa là không hiện hữu, mà là không có thực tánh. Để tránh lầm lẫn, 
các Phật tử thường dùng từ “Chân không” để chỉ cái không không có 
thực tánh này. Thật ra, ý nghĩa chữ “không” trong Phật giáo rất sâu 
sắc, tinh tế và khó hiểu bởi vì theo lời Đức Phật dạy, không chỉ không 
có sắc, thanh, hương, vị, xúc, pháp mà các hiện tượng hiện hữu là tùy 
duyên. Đức Phật muốn nhấn mạnh đến “không” như sự rời bỏ những 
chấp thủ và tà kiến. Theo Phật giáo, “không” còn phải được hiểu như 
là “vô ngã.” Tuy nhiên, trong hầu hết kinh điển, Đức Phật luôn giảng 
về “vô ngã” hơn là “tánh không” bởi vì nghĩa của “tánh không” rất 
trừu tượng và khó hiểu. Theo kinh Tiểu Không và Đại Không, Đức 
Phật bảo A Nan là Ngài thường an trú trong cảnh giới an tịnh của 
“không.” Khi ngài A Nan thỉnh cầu Phật làm rõ nghĩa của sự an tịnh 
nơi tánh không thì Đức Phật giải thích: “Sự giải thoát nơi tánh không 
có nghĩa là sự giải thoát qua trí tuệ về vô ngã.” Thật vậy, ngài Phật 
Âm đã khẳng định: “Ngay trong tu tập thiển định, 'không' và “vô ngã” 
là hai khái niệm không thể tách rời. Quán chiếu về “tánh không” không 
gì khác hơn là quán chiếu về “vô ngã.”” 
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Chữ Không trong Phật giáo có nghĩa là pháp không có thực hữu 
nội tại, không có bản chất thường hằng. Những øì hiện hữu đều có điều 
kiện, và có liên quan với những yếu tố khác. Thứ nhất là Nhân 
không: Một người không có có thực hữu nội tại, kỳ thật người ấy là sự 
duyên hợp của ngũ uẩn. Thứ nhì là Pháp không: Vạn hữu không có 
thực hữu nội tại, mà chúng là sự phối hợp của nhiều yếu tố nhân 
duyên. Không còn có nghĩa là “Hư” hay “Vô,” thí dụ như Hư vân, Vô 
úy, vân vân. Không là không có thật. Không là trống không. Không 
còn có nghĩa là không có thể tánh. Tất cả các sự vật trong tam giới đều 
không phải là thật. Không là sự trống rỗng không có gì. Phật Giáo Đại 
Thừa thường được đồng nhất hóa với triết học “Không Tánh,” điều nầy 
đúng về mặt nó phủ nhận cái lý thuyết về bản thể mà các trường phái 
duy thực của Phật giáo chủ trương, nhưng chúng ta phải nhớ rằng Đại 
Thừa có cái khía cạnh tích cực của nó luôn luôn kèm theo với học 
thuyết Không Tánh của nó. Khía cạnh tích cực nầy gọi là học thuyết 
như như hay như thị. Kinh Lăng Già luôn cẩn thận làm cân bằng Tánh 
Không với Như Như, hay cẩn thận nhấn mạnh rằng khi thế giới được 
nhìn như là “không,” thì nó được người ta nắm bắt về cái như như của 
nó. Dĩ nhiên một học thuyết như thế nầy vượt qua cái nhìn luận lý 
được đặt căn bản trên sự nhận biết suy diễn vì nó thuộc phạm vi của 
trực giác mà theo thuật ngữ của Kinh Lăng Già, nó là sự thể chứng cái 
trí tuệ tối thượng trong tâm thức. 

Theo Tam Luận Tông trong Cương Yếu Triết Học Phật Giáo của 
Giáo Sư Junjiro Takakusu, “Không” hiểu theo Tam Luận Tông về mặt 
tiêu cực, 'Sunya” có nghĩa là 'Không,' nhưng về mặt tích cực nó có 
nghĩa là 'Duyên Sinh,` hay viễn ly thực tại tự hữu, hay viễn ly tự tánh 
như thế “Sunyata” là vô thể đồng thời là duyên sinh, nghĩa là pháp chỉ 
có duyên khởi. Hình như quan niệm về duyên khởi nầy được truyền bá 
rất mạnh ở Trung Quán Ấn Độ. Về phía Trung Hoa, Tam Luận Tông 
cũng vậy, chữ 'Duyên hội" là đồng nghĩa với “Trung đạo,” “vô tự tánh' 
“pháp tự tánhˆ và “Không.` Duyên khởi cũng được gọi là “tánh không." 
Danh từ “Không không hoàn toàn thích hợp và thường bị lầm lẫn, 
nhưng nếu chúng ta tìm một danh từ khác, thì lại không có chữ nào 
đúng hơn. Rốt cuộc, không một ý niệm nào được thiết lập bằng biện 
chứng pháp. Nó vô danh và vô tướng. Đó chỉ là sự phủ định một thực 
tại tự hữu hay phủ định cá tính đặc hữu. Ngoài sự phủ định, không có 
gì khác. Hệ thống Tam Luận Tông do đó là một phủ định luận, lý 
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thuyết về sự tiêu cực. Vạn hữu đều không có thực tại tính tự hữu, nghĩa 
là chúng chỉ hiện hữu tương quan, hay tương quan tính theo nghĩa bất 
thực trên cứu cánh, nhưng lại thực ở hiện tượng. 

Theo Hữu Bộ, học thuyết Không không phải không tán thành lý 
duyên khởi vì hiện hữu ở tục đế thuộc tổ hợp nhân quả, và nó cũng 
không loại bổ nguyên lý luân hồi, vì cần phải có nó để giải thích trạng 
thái biến hành sinh động. Chúng ta thấy rằng Hữu Bộ công nhận cả ba 
giới hệ của thời gian đều thực hữu và tất cả các pháp cũng thực hữu 
trong mọi khoảnh khắc. Thành Thật Tông chống lại chủ trương nầy, 
Thành Thật luận chủ trương hư vô, thừa nhận chỉ có hiện tại là thực 
hữu còn quá khứ và vị lai thì vô thể. Như tất cả các tông phái Đại Thừa 
khác, tông nầy thừa nhận cái Không của tất cả các pháp (sarva- 
dharma-sunyata), kể cả ngã không (pudgala-sunyata). Thêm nữa, nó 
thừa nhận có hai chân lý: chân đế và tục đế. Đây là lý do chính yếu 
khiến Thành Thật tông trong một thời gian dài được xem là thuộc Đại 
Thừa ở Trung Hoa. Theo Hán văn, “Sunyata` có nghĩa là “Không,` nó 
bao hàm tất cả những giai đoạn thiết yếu của ý nghĩa: Đản không hay 
thiên không; Vô tự tánh, tự tánh không, hay vô tự tướng; không trong ý 
nghĩa cao nhứt hay 'không' siêu việt, và Thắng nghĩa 'Không' hay đệ 
nhứt nghĩa đế “không'. Gốc tiếng Phạn của “Tánh không” là 
“Sunyata.” “Sunya” lấy từ gốc chữ “svi” có nghĩa là phông lên. Theo 
Edward Conze trong Tình Hoa và Sự Phát Triển của Đạo Phật, trong 
quá khứ xa xưa, tổ tiên chúng ta với một bản năng tinh tế về bản chất 
biện chứng của thực tại, thường được dùng cùng một động từ gốc để 
định nghĩa hai phương diện đối nghịch của một cục diện. Họ đặc biệt ý 
thức về tánh đồng nhất của những đối nghịch, cũng như về đối tính của 
chúng. 


An Overyiew and Meanings 0ƒ 
“Sunya ”in Buddhism 


We can inpterpret “Sunyata” in Buddhism as a kind of space that 
has the nature of liphtness and darkness. This space 1s the area that 
appears to our eyes. However, there 1s another space which 1s Just like 
a mere negative; an absence of obstructive contact or emptiness. In this 
chapter, we will only discuss about “Sunyata” with the meaning of 
“Mere Negative” or “Emptiness”. Emptiness In negative meanings: Do 
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not or not. Emptiness also means non, 1.e., non-duality, non-empty, efc. 
In the Madhyamaka Sastra, NagarJuna said: “One who 1s in harmony 
with emptiness 1s in harmony with all things.” According to relative 
truth all things exIst, but in absolute truth nothing 1s; in absolute truth 
one sees that all things are devoid of self-nature; however, 1n relative 
truth, a perception where there 1s no self-nature. A table, for example, 
If you take the table as the obJect which you put your hand on but 
search to discover what 1s actuallyis among the parts, whether this 1s If 
or that 1s 1t, then there 1s not anything that can be found to be 1t because 
the table 1s something that cannot be analytically sought and 1t cannot 
be found. If we take the ultimate reality or emptiness of the table as 
the substratum and search to see If it can be found; then 1t becomes a 
conventional truth In terms of Itself as the substratum. In relation to the 
table, 1ts emptiness 1s an ultimate truth, but in relatlon to 1s own 
reality, 1.e., the reality of the reality, 1s a conventional truth. If you 
confinue to develop and maintain the thought of the non-existence of 
the table, you wIll gradually be able to ascerfain Its emptiness. Even If 
at the beginning the table keeps appearing In your mind, but with the 
concenfratlon on emptiness, It will disappear. The owing to the 
observation of the emptiness of the obJect, when the obJect reappears, 
you can be able to maintain the thought that It does not exIst In the way 
that 1t seems to. 

Buddhist practitioners should always remember that the word 
“emptiness” 1s different from everyday term. It transcends the usual 
concepts of emptiness and form. To be empty 1s not to be non-exiIsfent. 
lt is to be devoid of a permanent identity. To avoid confusion, 
Buddhists often use the term “true emptiness” to refer to things that 
devoid of a permanent identfity. In fact, the meaning of “emptiness” In 
Buddhism 1s very profound and sublime and it 1s rather difficult to 
recognize because “emptiness” Is not only neither something, nor 
figure, nor sound, nor taste, nor touch, nor dharma, but all sentient 
beings and phenomena come to existence by the rule of “Causation” or 
“dependent co-arising.” The Buddha emphasized on “emptiness” as an 
“eliminaton” of false thoughts and wrong beliefs. According to 
Buddhism, “emptiness” should also be known as “no-self” or “anatta.” 
However, in most of the Buddha”s teachings, He always expounds the 
doctrine of “no-self” rather than the theory of “emptiness” because the 
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meaning of “emptiness” 1s very abstract and difficult to comprehend. 
According to Culla Sunnata and Mala Sunnata, the Buddha told 
Ananda that He often dwelt in the liberation of the void. When Ananda 
requested a clarification, the Buddha explained: “Liberation of the void 
means liberation through Insight that discerns voidness of self.” Indeed, 
Buddhaghosa confirmed: “In meditation, “emptiness” and “no-self” are 
1nseparable. Contemplation of “emptiness” 1s nothing but contemplation 
Of “no-se]f”. 

The term Emptiness in Buddhism means the unreality of things or 
all things (phenomena) lack Iinherent existence, having no essence or 
permanent aspect whatsoever. All phenomena are empty. All 
phenomena exist are conditioned and, relative to other factors.” Fữrsí, 
Emptiness 0ƒ persons: A person lacks oŸ inherent existence. He or she 
1s a combinaton of the fñive aggregates. Second, Empfiness gƒ 
phenomena: Emptiness oŸ phenomena means all phenomena lack of 
inherent existence, but a combinations of elements, causes and 
conditions. The term emptiness also means ms, mh, nír, n1, or Im, 1.€., 
cloudless, fearless, etc. Emptiness also means non-existent or void 
(absolute non-existence). Emptiness also means devoid of physical 
substance. The empty state (the state in which reality 1s as 1t 1s). The 
1mmaterial which 1s empty, or devoid of physical substance (opposed to 
matter). Emptiness, void. Mahayana Buddhism 1s popularly Identified 
with Sunyata philosophy: that 1s right as far as 1t concerns the denial of 
substance theory as held by the realistic schools of Buddhism, but we 
must remember that the Mahayana has 1s positive side which always 
goes along with 1ts doctrine of Emptiness. The positive side 1s known as 
the doctrine of Suchness or Thusness (Tathata). The Lankavatara Sutra 
1s always careful to balance Sunyafa and Tathata, or to Insist that when 
the world 1s viewed as “sunya,” or empty, 1t 1s ørasped In Its suchness. 
Naturally, such a doctrine as this goes beyond the logical survey based 
on our discursive understanding as 1t belongs to the realm of Iintuition, 
which 1s, to use the Lanka terminology, the realization of supreme 
wisdom 1n the Inmost conscIousness. 

According to Prof. JunjJiro Takakusu In the Essentials of Buddhist 
Philosophy, “Sunya” negatively means “Void,` but positively means 
“Relative,' i.e., “devoid of independent reality,` or “devoid of specIfic 
character.” Thus “Sunyata` 1s non-entfy and at the same time 
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'relativify,` 1.e., the entity only as In causal relation. The Idea of 
relativity seems to be strongly presented in the Indian Madhyamika 
School. In the Chinese Madhyamika School, too, they have the term 
'causal union” as a synonym of the Middle Path, absence of nature 
(svabhava-abhava), dharma nature (dharma-svabhava) and void. lí 1s 
well known that the causal origination 1s called “Sunyata.` The word 
“void” 1s not entirely fitting and 1s often misleading, yet, 1Ý we look for 
another word, there wIll be none better. It 1s, after all, an Iidea 
dialectically established. It is nameless (akhyati) and characterless 
(alaksana). It 1s simply the negation of an independent reality or 
negation of specific character. Besides the negation there 1s nothing 
else. The Madhyamika system 1s on that account a negativism, the 
theory of negation. All things are devoid of independent reality, that 1s, 
they are only of relative existence, or relativity In the sense of what 1s 
ultimately unreal but phenomenally real. 

According to the Sarvastivadins, the doctrinne of Void does not 
disavow the theory of the Chain of Causation, for our worldly existence 
1S Of causal combination, nor does 1t reJect the principle of the stream 
of life (samsara), for If 1s necessary to explain the state of dynamic 
becoming. We have seen already that the Realistic School assumes 
that the three worlds of time are real and so are all đharmas at any 
Iinstant. The Satyasiddhi School 1s against this assertion, the nihilisctic 
Satyasiddhi School contends that the present only 1s real while the past 
and the future have no entity. The school asserts, as all the other 
Mahayanistic schools do, the Void of all elements (sarva-dharma- 
sunyafa) as well as the Void of self (pudgala-sunyata). In addition, 1t 
recognizes the two-fold truth, the supreme truth and worldly truth. 
These are chiefly the reasons for which this school had long been 
treated as Mahayana In China. According to the Chinese, equivalent of 
“Sunyata`" Is “Kung,` which connotes all the necessary phases of 
meaning. Void In the sense of antithesis of being. Svabhava-sunyata 
means void In the state of beign devoid of specific character. 
Paramartha-sunyafa means void In the highest sense, or transcendental 
void, I1.e., all opposiions synthesized. Atyanta-sunyata means the 
absolute void. A SanskriIt root for “Emptiness” 1s “sunyata”. The 
Sanskrit word “sunya” 1s derived from the root “svi,” to swell. Sunya 
literally means: “relating to the swollen.” According to Edward Conze 
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in Buddhism: Its Essence and Development, In the remote pasf, our 
ancestors, with a fine Instinct for the dialectical nature of reality, 
Írequenfly used the same verbal root to denote the tfwo OppoSIte 
aspectfs of a situation. They were as distinctly aware of the unity of 
OppOSItes, as of their opposiftion. 
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Chương Mười Bảy 
Chapter Sevenfeen 


Đặc Tánh Của Tánh Không 


Theo các kinh điển Đại Thừa khác, tánh không có nghĩa là bản 
chất đích thực của thực tại kinh nghiệm. Tánh không vượt khỏi sự phủ 
định và không thể diễn tả được. Đức Phật cũng dùng vô số những hình 
ảnh so sánh trong kinh điển Pali để chỉ ra sự không thật của mỗi loại 
pháp và chính những hình ảnh này, sau này được dùng một cách hiệu 
quả trong các trường phái triết học Đại Thừa, đặc biệt là những nhà tư 
tưởng Phật giáo Trung Hoa đã so sánh tánh không với nhiều hình ảnh 
và màu sắc linh động. Thứ nhất là '““Tánh không” không chướng ngại... 
giống như hư không trống không, hiện hữu trong mọi hiện tượng nhưng 
chưa bao giờ cản trở hoặc chướng ngại bất cứ tướng trạng nào. Thứ nhì 
là “Tánh không” như nhất thiết trí... giống như trống không, ở khắp nơi, 
nắm giữ và biết hết mọi điều, mọi nơi. 7 bø là '“Tánh không” như sự 
bình đẳng... giống như Không, bình đẳng với tất cả, không phân biệt 
thiên lệch bất cứ nơi nào. 7# £ là “Tánh không” biểu thị tánh chất 
mênh mông... giống như không, vô biên, rộng lớn và vô tận. Thứ năm 
là “Tánh không” không có hình sắc và bóng dáng... giống như không, 
không mang dáng dấp hoặc hình tướng nào. Thứ sáu là '““Tánh không” 
biểu thị sự thanh tịnh... giống như không, luôn luôn trong sáng không 
gợn phiền não ô uế. 7h bảy là “Tánh không” biểu thị sự bất động... 
giống như không, luôn luôn ở trạng thái dừng chỉ, năng động nhưng 
vượt lên những tiến trình sanh và diệt. Tứ ứám là '““Tánh không” ám 
chỉ sự phủ định tích cực... phủ định tất cả những gì có giới hạn và kết 
thúc. 7 chín là “Tánh không” ám chỉ sự phủ định của phủ định... phủ 
định tất cả Ngã chấp và đoạn diệt những chấp thủ vào tánh không. 
Thứ mười là “Tánh không” ám chỉ sự không đạt được hoặc không nắm 
giữ được... giống như không gian hay hư không, không lưu dấu hoặc 
nắm giữ pháp nào. 

Bắt đầu Trung Quán Luận, ngài Long Thọ đã đưa ra nền tẳng triết 
lý của mình bằng tám sự phủ định. Không có sanh diệt, một, khác, 
đoạn, thường, đi đến trong định thức duyên khởi. Hay nói một cách 
khác về căn bản thì nơi đây chỉ có duy nhất “không sanh” được coi 
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ngang hàng với tánh không. Trong vài chỗ khác ngài Long Thọ cũng 
cho rằng Duyên khởi là tánh không. Ở đây tánh không nằm trong thực 
tại của lý Trung Đạo này vượt khỏi hai quan điểm căn bản đối đãi là 
hiện hữu và không hiện hữu. Tánh không là sự hiện hữu tương đối của 
chư pháp hoặc là sự tương đối. Như vậy theo Trung Quán Luận thì tánh 
không không có nghĩa là không hiện hữu tuyệt đối mà là sự hiện hữu 
tương đối. Tánh không ám chỉ bản chất đích thực của thực tại kinh 
nghiệm hoặc điều gì đó giống như vậy, hình thức của bản chất thật của 
các hiện tượng. Tánh không bao gồm tất cả những vấn đề liên quan 
đến quan điểm của Phật giáo về cuộc đời và thế giới. Ngài Long Thọ 
đã tuyên bố rằng Tánh không như một bản chất đích thực của thực tại 
kinh nghiệm: “Với tánh không, tất cả đều có thể; không có tánh không, 
tất cả đều không thể.” Trong kinh Bát Nhã Ba La Mật, tánh không chỉ 
cho thế giới tuệ giác là không thể tách rời ra khỏi thế giới vọng tưởng: 
“Thế giới vọng tưởng là đồng với thế giới tuệ giác (sắc là đồng nhất 
với không), thế giới tuệ giác là đồng với thế giới vọng tưởng (không thì 
đồng với sắc).” Mục đích của Tánh không chỉ ra sự đoạn diệt về ngôn 
ngữ và những nỗ lực nhằm đưa đến sự đoạn diệt này: “Tánh không 
tương ứng với chân lý tối hậu, được gọi là trạng thái trong đó ngôn ngữ 
cũng bị đoạn tận và “Tánh không" nghĩa là tất cả những pháp hiện hữu 
liên quan tới đời sống hằng ngày chúng ta là một yếu tố được xác lập 
thật sự.” Thuật ngữ “Tánh Không” được xử dụng đơn giản như một 
phương tiện để đi đến Niết Bàn hay Giải thoát. VỀ mặt tâm lý học, 
“Tánh Không' là sự buông bỏ chấp thủ. Pháp thoại về “Tánh Không” 
nhằm để buông xả tất cả khát ái của tâm. Về mặt đạo đức học, sự phủ 
định của “Tánh Không' là một hiệu quả tích cực, ngăn chặn Bồ Tát 
không làm các điều ác mà nỗ lực giúp người khác như chính bản thân 
mình. Đức hạnh nầy khiến nuôi dưỡng và tăng trưởng lòng từ bi. Về 
mặt nhận thức luận, “Tánh Không" như ánh sáng chân trí tuệ rằng chân 
lý không phải là thực thể tuyệt đối. Tri thức chỉ cung cấp kiến thức, 
không cung cấp trí tuệ chân thật và tuệ giác là vượt qua tất cả ngôn từ. 
Về mặt siêu hình, “Tánh Không" nghĩa là tất cả các pháp không có bản 
chất, tánh cách và chức năng cố định. Về mặt tinh thần, “Tánh Không' 
là sự tự do, Niết Bàn hoặc giải thoát khỏi khổ đau phiền não. Như vậy, 
“Tánh Không' không phải là lý thuyết suông, mà là nấc thang để bước 
lên giải thoát. Nấc thang mà nơi đó không cần phải bàn luận, mà chỉ 
cần cất chân bước lên. Nếu hành giả không bước, dù chỉ một bậc, thì 
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nấc thang trở nên vô dụng. Như vậy, “Tánh Không" tượng trưng cho 
một phương pháp tu tập hơn chỉ là một khái niệm để bàn luận. Công 
dụng duy nhất của “Tánh Không' là giúp cho chúng ta loai bổ phiền 
não và vô minh đang bao bọc chúng ta để mở ra những tiến trình tâm 
linh siêu vượt thế giới nầy ngang qua tuệ giác. 


Characterisfics 0ƒ “Sunyafa ” 


According to other Mahayana sutras, “Sunyata” means the true 
nature of emperical Reality. It 1s considered as beyond the Negation or 
Indescribable. The Buddha used a number of similes in the Nikayas to 
point out the unreality of dharmas of every kind and it 1s these similes 
that have been later used with great effectiveness in Mahayana 
philosophical schools, especially of Chinese Buddhist thinkers. sứ, 
Emptiness Implies non-obsfruction... like space or the Void, it exIsts 
within many things but never hinders or obstructs anything. Second, 
Emptiness Implies omnipresence... like the Void, 1t 1s ubiquifous; 1t 
embraces everything everywhere. 7?zrd, Emptiness Implies equality... 
like the Void, 1t is equal to all; it makes no discrimination anywhere. 
Fourth, Emptiness Implies vastness... like the Void, 1t 1s vast, broad and 
infimte. Fÿ?h, Emptiness Implies formlessness or shapelessness... like 
the Void, 1t 1s without form or mark. Six/h, Emptiness 1Implies pur1ty... 
like the Void, 1t 1s always pure without defilement. Seyenfh, Emptiness 
1mplies motlonlessness... like the Void, it 1s always at rest, rIsing above 
the processes of construcion and destruction. Eighíh, Emptiness 
Impliesthe positive negation... it negates all that which has limits or 
ends. Minh, Emptiness Implies the negation of negation... 1t negates all 
Selfhood and destroys the clhnging of Emptiness. Tenfh, Emptiness 
1mplies unobtainability or ungraspability... space or the Void, 1t 1s not 
obtainable or graspable. 

At the beginning of Madhyamika Sastra, Nagarjuna gives the 
fundamentals of his philosophy by means of eight negations. There 1s 
nelther origination, nor cessation, neither permanence nor 
1mpermanence, neither unity nor diversity, neither coming-in nor 
going-out, in the law of Pratityasamutpada (Dependent Origination). 
Essentially, there ¡1s only non-origination which is equated with 
Sunyata. Elsewhere he also states that Pratityasamutpada 1s called 
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Sunyata. Here Sunyata referring as It does to non-origination, 1s 1n 
reality the Middle path which avoids the two basic views of exIstence 
and non-existence. Sunyata 1s the relative existence of things, or a kind 
Of relativity. So, according to the Madhyamika, sunyata does not means 
absolute non-being, but relative being. Emptiness Implies the true 
nature of empirical Reality or what 1s the same, the form of true nature 
of all phenomena. This subJect matter of sunyata will cover all the 
questions concerning the Buddhist outlooks on liíe and world. 
Nagarjuna claimed Sunyata as the true nature of empirical Reality: 
“With sunyata, all 1s possible; without it, all 1s Impossible”. In the 
PraJna-Paramita Sutra, Sunyata refers to the world of enlightenment, 
but 1t also stated that this world of enlightenment 1s not separate from 
the world of delusion: “ “he world of illusion 1s Identical with the world 
of enlightenment (form 1s Identical with void), and the world of 
enlightenment 1s identical with the world of illusion (void 1s 1dentical 
with form).” The purpose of Sunyata refers to the obJective of 
extinguishing linguistc proliferation and the efforts leading towards 
this obJective: “Sunyata corresponds to ultimate truth, namely, the state 
in whiích linguistic proliferaton has been extinguished; and the 
meaning of Sunyafa signifies all existent relating to our everyday life 
in which Sunyafa 1s an actual established fact.” The term “Emptiness' 
or “Sunyafa` Is mainly used as a means to achieve Nirvana or 
Salvation. Psychologically, “Sunyata” 1s detachment. The teaching of 
Sunyafta 1s to empty the mind of cravings. Morally, this negation has a positive 
effect, namely, preventing one from doïng evils and making one love oneself 
and others. It 1s to foster the virtue of compassion. Epistemologically, Sunyata 
1s an unattached Insight that truth 1s not absolutely true. It teaches that 
điscursive knowledge does not provide true wisdom and that enlightenment 1s 
the abandonment of conceptual thinking. Metaphysically, Sunyata means that 
all things are devoid of defimte nature, characteristic and function, and that 
mefaphysical views are unintelligible and should be discarded. Sprritually, 
Sunyata 1s freedom, Nirvana or liberation from suffering of the world. 
Emptiness 1s not a theory, but a ladder that reaches out Into the infimte. A 
ladder 1s not there to be discussed, but to be climbed. If one does not even 
take the first steps on 1t, 1t 1s no use to have the ladder. Thus, Emptiness 1s a 
practical concept for cultivation, not a view for điscussion. The only use of the 
Emptiness 1s to help us get rid of this world and of the 1gnorance which binds 
us fo 1(. It has only one meaning which 1s to help us transcend the world 
through wisdom. 
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Chương Mười Tám 
Chapter Eighteen 


Tánh Không Theo Quan Điểm Phật Giáo 


Thuật ngữ “Sunyata” là sự kết hợp của “Sunya” có nghĩa là không, 
trống rỗng, rỗng tuếch, với hậu tiếp từ “ta” có nghĩa là “sự” (dùng cho 
danh từ). Thuật ngữ rất khó mà dịch được sang Hoa ngữ; tuy nhiên, 
chúng ta có thể dịch sang Anh ngữ như là sự trống không, sự trống 
rỗng, hoặc chân không. Khái niệm của từ “Sunyata” căn bản thuộc về 
cả hợp lý và biện chứng. Thật khó để hiểu được khái niệm “Tánh 
không” vì ý niệm chân đế của nó (thắng nghĩa không, la các pháp thì 
không có tự tánh) liên quan đến ý nghĩa ngôn ngữ học, đặc biệt vì từ 
nguyên học (tánh không có nghĩa là trống rỗng hoặc không có gì trong 
hình dáng của chư pháp) không cung cấp thêm được gì vào ý thực tiễn 
hay lý thuyết của khái niệm này. Theo Tiến sĩ Harsh Narayan, tánh 
không là thuyết hư vô thanh tịnh hoàn toàn, là thuyết phủ định, sự 
trống rỗng không triệt để của chư pháp hiện hữu cho đến những hệ quả 
cuối cùng của sự phủ định. Những nhà tư tưởng của trường phái Du Già 
đã mô tả tánh không như là hoàn toàn hư vô. Tiến sĩ Radhakrishnan 
nói rằng sự tuyệt đối dường như là bất động trong tính tuyệt đối. Tiến 
sĩ Murti nói rằng trí tuệ Ba la mật là một sự tuyệt đối hoàn toàn. Theo 
Trung Anh Phật học Từ Điển, bản chất không là tánh không vật thể 
của bản chất các hiện tượng là ý nghĩa căn bản của tánh không. 

Theo các kinh điển Đại Thừa khác, tánh không có nghĩa là bản 
chất đích thực của thực tại kinh nghiệm. Tánh không vượt khỏi sự phủ 
định và không thể diễn tả được. Đức Phật cũng dùng vô số những hình 
ảnh so sánh trong kinh điển Pali để chỉ ra sự không thật của mỗi loại 
pháp và chính những hình ảnh này, sau này được dùng một cách hiệu 
quả trong các trường phái triết học Đại Thừa, đặc biệt là những nhà tư 
tưởng Phật giáo Trung Hoa đã so sánh tánh không với nhiều hình ảnh 
và màu sắc linh động. “Tánh không” không chướng ngại... giống như 
hư không trống không, hiện hữu trong mọi hiện tượng nhưng chưa bao 
giờ cẩn trở hoặc chướng ngại bất cứ tướng trạng nào. “Tánh không” 
như nhất thiết trí... giống như trống không, ở khắp nơi, nắm giữ và biết 
hết mọi điều, mọi nơi. “Tánh không” như sự bình đẳng... giống như 
Không, bình đẳng với tất cả, không phân biệt thiên lệch bất cứ nơi nào. 


138 


“Tánh không” biểu thị tánh chất mênh mông... giống như không, vô 
biên, rộng lớn và vô tận. “Tánh không” không có hình sắc và bóng 
dáng... giống như không, không mang dáng dấp hoặc hình tướng nào. 
“Tánh không” biểu thị sự thanh tịnh... giống như không, luôn luôn trong 
sáng không gợn phiển não ô uế. “Tánh không” biểu thị sự bất động... 
giống như không, luôn luôn ở trạng thái dừng chỉ, năng động nhưng 
vượt lên những tiến trình sanh và diệt. “Tánh không” ám chỉ sự phủ 
định tích cực... phủ định tất cả những gì có giới hạn và kết thúc. “Tánh 
không” ám chỉ sự phủ định của phủ định... phủ định tất cả Ngã chấp và 
đoạn diệt những chấp thủ vào tánh không. “Tánh không” ám chỉ sự 
không đạt được hoặc không nắm giữ được... giống như không gian hay 
hư không, không lưu dấu hoặc nắm giữ pháp nào. 

Bắt đầu Trung Quán Luận, ngài Long Thọ đã đưa ra nền tảng triết 
lý của mình bằng tám sự phủ định. Không có sanh diệt, một, khác, 
đoạn, thường, đi đến trong định thức duyên khởi. Hay nói một cách 
khác về căn bản thì nơi đây chỉ có duy nhất “không sanh” được coi 
ngang hàng với tánh không. Trong vài chỗ khác ngài Long Thọ cũng 
cho rằng Duyên khởi là tánh không. Ở đây tánh không nằm trong thực 
tại của lý Trung Đạo này vượt khỏi hai quan điểm căn bản đối đãi là 
hiện hữu và không hiện hữu. Tánh không là sự hiện hữu tương đối của 
chư pháp hoặc là sự tương đối. Như vậy theo Trung Quán Luận thì tánh 
không không có nghĩa là không hiện hữu tuyệt đối mà là sự hiện hữu 
tương đối. Tánh không ám chỉ bản chất đích thực của thực tại kinh 
nghiệm hoặc điều gì đó giống như vậy, hình thức của bản chất thật của 
các hiện tượng. Tánh không bao gồm tất cả những vấn đề liên quan 
đến quan điểm của Phật giáo về cuộc đời và thế giới. Ngài Long Thọ 
đã tuyên bố rằng Tánh không như một bản chất đích thực của thực tại 
kinh nghiệm: “Với tánh không, tất cả đều có thể; không có tánh không, 
tất cả đều không thể.” Trong kinh Bát Nhã Ba La Mật, tánh không chỉ 
cho thế giới tuệ giác là không thể tách rời ra khỏi thế giới vọng tưởng: 
“Thế giới vọng tưởng là đồng với thế giới tuệ giác (sắc là đồng nhất 
với không), thế giới tuệ giác là đồng với thế giới vọng tưởng (không thì 
đồng với sắc).” 

Theo Kinh Tiểu Không, Đức Phật bảo A Nan: “Này A Nan, nhờ an 
trú vào 'không tánh” mà bây giờ ta được an trú viên mãn nhất.” Vậy 
thì nghĩa của trạng thái “không là gì mà từ đó Đức Phật được an trú 
vào sự viên mãn nhất? Chính nó là “Niết Bàn chứ không là thứ gì 
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khác. Nó chính là sự trống vắng tất cả những dục lậu, hữu lậu và vô 
minh. Chính vì thế mà trong thiển định, hành giả cố gắng chuyển hóa 
sự vọng động của thức cho tới khi nào tâm hoàn toàn là không và 
không có vọng tưởng. Mức độ cao nhất của thiển định, diệt tận thọ- 
tưởng định, khi mọi ý tưởng và cảm thọ đã dừng thì được xem như là 
nền tẳng vững chắc để đạt đến Niết Bàn. Đức Phật bảo Xá Lợi Phất 
về không như sau: “Trong 'Không' không có hình thể, không có cảm 
xúc, không có niệm lự, không có tư duy, không có ý thức, không có 
mắt, tai, mũi, lưỡi, thân và ý; không có hình thể, âm thanh, hương 
thơm, mùi vị, xúc chạm và hiện hữu; không có đối tượng của mắt cho 
đến không có đối tượng của ý thức; không có minh, không có vô minh, 
không có sự chấm dứt của minh, cũng không có sự chấm dứt của vô 
minh; cho đến không có tuổi già và sự chết, cũng không có sự chấm 
dứt của tuổi già và sự chết; không có khổ đau, không có nguyên nhân 
của khổ đau, không có sự chấm dứt khổ đau và không có con đường 
đưa đến sự chấm dứt khổ đau; không có trí giác cũng không có sự 
thành tựu trí giác; vì chẳng có quả vị trí giác nào để thành tựu. Người 
nào tỉnh thức bình yên do sống an lành trong tuệ giác vô thượng thì 
thoát ly tất cả. Và rằng, vì không có những chướng ngại trong tâm nên 
không có sợ hãi và xa rời những cuồng si mộng tưởng, đó là cứu cánh 
Niết Bàn vậy!” 

Trên quan điểm Tuyệt Đối, Sunyata có nghĩa là “hoàn toàn không 
có cấu tác của tư tưởng, không có đa nguyên tánh.” Nói cách khác, 
không tánh được sử dụng nơi nguyên lý có hàm ý: ngôn ngữ của nhân 
loại không thể diễn tả được; nó vừa “là” mà cũng vừa là “không là,” 
“vừa là vừa không là,” “chẳng phải là cũng không phải là không là,” 
phạm trù tư tưởng hoặc thuật ngữ đều không thể áp dụng vào những 
thứ vừa kể trên được. Nó siêu việt trên tư tưởng; nó vô đa nguyên 
tánh, nó là một tổng thể, không thể phân chia thành những bộ phận 
được. Đặc điểm nổi bật nhất của triết lý Trung Quán là sự sử dụng 
nhiều lần hai chữ “không” và “không tánh.” Vì đây là khái niệm chính 
yếu của hệ thống triết lý này, cho nên, hệ thống triết lý này thường 
được gọi là “hệ thống triết lý không tánh,” xác định “không” như là 
đặc tánh của Thực tại. Chữ “không” đã khiến cho người ta cảm thấy 
bối rối nhất trong triết lý Phật giáo. Những người không phải là Phật tử 
đã giải thích nó như là thuyết “hư vô.” Nhưng đó không phải là ý nghĩa 
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của chữ này. Trên phương diện ngữ nguyên thì chữ gốc của nó là “svì, 
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có nghĩa là “nở lớn ra” hay “bành trướng ra.” Có điều đáng tò mò là 
chữ “Brhaman” (Bà la môn) có gốc là “brh” hoặc “brhm,” cũng có 
nghĩa là nở lớn hay bành trướng. Theo lời Đức Phật về “Không lý” và 
về nguyên tắc của không, chữ không dường như được sử dụng theo 
nghĩa của “tồn hữu học” trong hầu hết các kinh văn Phật giáo. Sự ngụ 
ý về ý nghĩa ngữ nguyên của chữ này dường như không được diễn tả 
một cách đầy đủ và trọn vẹn. Theo một số các học giả cho rằng chữ 
“không” không mang ý nghĩa trên phương diện tổn hữu học. Nó chỉ là 
một loại ám thị trên mặt “cứu cánh học” mà thôi. Nhưng rõ ràng chữ 
“sunya” được dùng theo ý nghĩa “tổn hữu học,” kèm theo ngụ ý của 
giá trị luận và bối cảnh của cứu thế học. Theo nghĩa tổn hữu học thì 
“sunya” là một loại “không” mà đồng thời cũng “chứa đầy.” Bởi vì nó 
không phải là một thứ đặc biệt nào đó, cho nên nó có khả năng trở 
thành mọi thứ. Nó được xem là đồng nhất với Niết Bàn, với Tuyệt Đối, 
với Thực Tại. 

Từ “không tánh” là danh từ trừu tượng bắt nguồn từ chữ “sunya”. 
Nó có nghĩa là sự tước đoạt chứ không phải là viên mãn. Hai chữ 
“sunya” và “sunyata” nên được hiểu theo tương quan với chữ 
“svabhava” hay “tự tánh.” Nghĩa đen của chữ “svabhava” là “tự kỷ.” 
Nguyệt Xứng cho rằng trong triết lý Phật giáo, chữ này được dùng 
bằng hai cách: bản chất hay đặc tánh của một sự vật, thí dụ như nóng 
là tự tánh hay đặc tánh của lửa. Ở trong thế giới này, một thuộc tánh 
luôn luôn đi theo một vật, tuyệt đối, bất khả phân, nhưng không liên 
hệ một cách bền vững với bất cứ sự vật nào khác, đây được biết như là 
tự tánh hay đặc tánh của vật ấy. Chữ “svabhava” hay tự tánh là phản 
nghĩa của “tha tánh” (parabhava). nguyệt Xứng nói rằng “svabhava là 
tự tánh, cái bản chất cốt yếu của sự vật.” Trong khi ngài Long Thọ bảo 
rằng “Kỳ thực tự tánh không do bất cứ một vật nào khác đem lại, nó là 
vô tác, nó không lệ thuộc vào bất cứ cái gì, nó không liên hệ với bất 
cứ thứ gì khác hơn là chính nó, nó không tùy thuộc và vô điều kiện.” 
Chữ “sunya” cần phải được hiểu theo hai quan điểm. Thứ nhất là từ 
quan điểm của hiện tượng hoặc thực tại kinh nghiệm, nó có nghĩa là 
“svabhava-sunya,” tức là “tự tánh không,” hoặc không có thực tại tánh 
của thực thể tự kỷ độc lập của chính nó. Thứ nhì là từ quan điểm của 
Tuyệt Đối, nó có nghĩa là “prapanca-sunya,” nghĩa là “hý luận không,” 
hay không có sự diễn đạt bằng ngôn ngữ không có hý luận, không do 
tư tưởng tạo thành, và không có đa nguyên tánh. 
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Đối với tục đế hoặc thực tại kinh nghiệm thì không tánh có nghĩa 
là “vô tự tánh,” nghĩa là không có tự ngã, không có bản chất, vô điều 
kiện. Nói cách khác, không tánh là chữ bao hàm “duyên khởi” hoặc sự 
hoàn toàn tương đối, hỗ tương lẫn nhau của sự vật. Ý tưởng này cũng 
được chuyên chở bằng cách khác với thuật ngữ “giả danh sở tác,” sự 
có mặt của một cái tên không có nghĩa là thực tại tánh của sự vật được 
gọi tên. Nguyệt Xứng đã nói: “Một cái xe được gọi như vậy khi xét tới 
các bộ phận cấu thành của nó như bánh xe, vân vân; điều đó không có 
nghĩa rằng chính cái xe có thể là vật gì khác ngoài những thành phần 
của nó. Đây là một thí dụ khác về tánh tương đối hoặc sự hỗ tương lẫn 
nhau của sự vật. Trên phương diện hỗ tương nương nhau mà tổn tại thì 
'không tánh” cũng bao hàm tính chất tương đối và phi tuyệt đối của 
những quan điểm đặc thù. Không tánh đã vạch rõ ra sự điên rổ của 
việc tiếp nhận bất cứ sự khởi đầu tuyệt đối nào hoặc sự kết thúc hoàn 
toàn nào; vì vậy “không tánh bao hàm “trung đạo”, đối xử với sự vật 
theo bản chất của chúng, tránh những khẳng định hoặc phủ định cực 
đoan như “là” và “không là.” Ngoài những điểm trên, trong triết học 
Trung Quán, “không tánh” còn có những ý nghĩa khác. Đối với thực tại 
tối thượng hay thắng nghĩa đế, không tánh còn bao hàm bản chất phi 
khái niệm của tuyệt đối. Đối với hành giả, không tánh có nghĩa là thái 
độ của “vô sở đắc,” không bám víu vào sự tương đối như là tuyệt đối, 
cũng không bám víu vào sự tuyệt đối như là một cái gì đặc biệt. Đại 
Trí Độ Luận đã đưa ra một hàm ý khác về nguyên lý “không tánh,` đó 
chính là “sự tìm kiếm thực tại” không thể cưỡng cầu được, nó siêu việt 
trên đời sống biến đối hằng ngày này. 

Chữ “không tánh' không phải chỉ hàm ý tổn hữu học, mà nó còn 
hàm ý trên phương diện giá trị luận. Do bởi tất cả mọi sự vật kinh 
nghiệm đều không có thực thể, vì thế chúng đều không có giá trị. Sở dĩ 
chúng ta gắn cho những sự vật của trần thế nhiều giá trị như vậy là vì 
sự ngu muội của chúng ta. Một khi chúng ta lãnh hội được không tánh 
một cách chính xác thì những bàm víu ấy sẽ tự động biến mất. Không 
tánh không phải chỉ là một khái niệm trên mặt tri thức. Mà sự chứng 
nghiệm không tánh là phương tiện cứu độ. Nếu chúng ta nắm vững 
một cách đúng đắn về không tánh, thì nó có thể dẫn chúng ta đến sự 
phủ định tánh “đa tạp” của các pháp, có thể giải thoát khỏi sự “thoáng 
hiện” của những cám dỗ trong đời sống. Thiển quán về “không tánh' 
có thể dẫn đến tuệ giác Bát Nhã hay trí tuệ siêu việt, là thứ đem lại 
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giải thoát cho hành giả. Ngài Long Thọ đã diễn đạt được sự tính túy 
trong lời dạy của ngài về “không tánh qua bài kệ dưới đây: “Giải thoát 
đạt được bằng cách tiêu trừ các hành vi và ái dục ích kỷ. Tất cả các 
hành vi và ái dục ích kỷ đều bắt nguồn từ những cấu trúc tưởng tượng, 
chứng coi những sự vật vô giá trị như là những sự vật đầy giá trị. Sự 
cấu tác của tưởng tượng phát sanh từ tác động của tâm trí sẽ chấm dứt 
khi đã nhận thức được không tánh, sự trống rỗng của sự vật. Không 
tánh được sử dụng trong triết học Trung Quán như là một biểu tượng 
của những thứ không thể diễn tả được. Khi gọi Thực Tại là 'không', 
triết học trung Quán chỉ có ý nói rằng nó là 'không thể diễn tả được 
bằng ngôn ngữ.” Ngay trong câu thứ nhất của Trung Quán Tụng, ngài 
Long Thọ đã làm nổi bật lập điểm về “không luận” một cách ngời 
sáng. Lập điểm này được cấu thành bởi “tám điều không”: không diệt, 
không sanh, không đoạn, không thường, không nhất nguyên, không đa 
nguyên, không tới, không đi. 

“Trạng thái hư không bị hiểu sai lạc” là cách lý giải sai lạc khởi 
lên từ việc xem sự am hiểu về hư không có được từ sự học chứ không 
nhất thiết từ sự thể nghiệm đại giác. Trong cái hiểu sai lạc này, hư 
không ở đây là đối tượng của một sự lý giải về hư vô, nó được đồng 
nhất với hư vô, hay với sự phủ định về mọi tổn tại. Ngược lại, hư 
không mà nhà Thiển nói tới không có liên quan gì đến khái niệm 
thuần túy triết học “hư vô” cả. Đây là chân không, không những trái 
ngược với sự tổn tại của các sự vật và những phẩm chất của chúng, mà 
nó chính là nền tẳng của sự tổn tại đó. Chính nó làm cho các sự vật 
hiện rõ lên, chính nó mang các sự vật đó và từ quan điểm viên giác, nó 
tuyệt đối đồng nhất với các sự vật. Vì thế mà Kinh Bát Nhã Ba La Mật 
Đa nhấn mạnh, “Sắc tức thị không, không tức thị sắc” (hình thức chỉ là 
hư không, hư không chỉ là hình thức mà thôi). 


Emptiness in Buddhist Point oƒ View 


The term “Sunyata” terminologically compounded of “Sunya” 
meaning empty, void, or hollow, and an abstract suffix “ta” meaning 
“ness”. The term was extremely difficult to be translated Iinto Chinese; 
however, we can translate Into English as “Emptiness,” “Voidness,” or 
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“Vacuity.” The concept of this term was essentially both logical and 
dialectical. The difficulty in understanding this concept 1s due tfO 1fS 
transcendental meaning In relation to the logico-linguistic meaning, 
especially because the etymological tracing of I1ts meaning (sunyata 
meaning vacuous or hollow within a shape of thíing) provides no 
theoretical or practical addition to one”s understanding of the concept. 
According to Dr. Harsh Narayan, Sunyavada 1s complete and pure 
Nihilism. Sunyata 1s a negativism which radically empties existence up 
to the last consequences of Negation. The thinkers of Yogacara school 
describe “Sunyata” as total Nihilism. Dr. Radhakrishnan says that 
absolute seems to be Iimmobile In 1fs absoluteness. Dr. Murti views 
PraJna-paramifa as absolute 1tself and said: “The absolute 1s very often 
termed sunya, as It 1s devoid of all predicates.” According to Chinese- 
English Buddhist Dictionary, “the nature void, 1.e., the Iimmaterialityof 
the nature of all things” 1s the basic meaning of “Sunyata”. 

According to other Mahayana sutras, “Sunyata” means the true 
nature of emperical Reality. It 1s considered as beyond the Negation or 
Indescribable. The Buddha used a number of similes in the Nikayas to 
point out the unreality of dharmas of every kind and It 1s these similes 
that have been later used with great effectiveness in Mahayana 
philosophical schools, especlally of Chinese Buddhist thinkers. 
Emptiness Implies non-obstruction... like space or the Void, it exiIsfs 
within many things but never hinders or obstructs anything. Emptiness 
Implies omnipresence... like the Void, it 1s ubiquitous; 1t embraces 
everything everywhere. Emptiness Iimplies equality... like the Void, 1t 
1s equal to all; it makes no discriminatlon anywhere. Emptiness implies 
vastness... like the Void, It 1s vast, broad and Infinie. Emptiness 
Implies formlessness or shapelessness... like the Void, 1t is without 
form or mark. Emptiness Implies purity... like the Void, 1t 1s always 
pure without defilement. Emptiness Implies motionlessness... like the 
Void, 1t 1s always at rest, rIsing above the processes of consfruction and 
destruction. Emptiness Impliesthe positive negation... it negates all that 
which has limits or ends. Emptiness Implies the negation of negation... 
It negates all Selfhood and destroys the clinging of Emptiness. 
Emptiness Implies unobfainability or ungraspability... space or the 
Void, 1t 1s not obtainable or graspable. 
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At the beginning of Madhyamika Sastra, Nagarjuna gives the 
fundamenrtals of his philosophy by means of eight negations. There 1s 
neiher orlgination, nor cessaton, neither permanence nor 
Impermanence, neither unity nor diversity, neither coming-in nor 
goIng-out, 1n the law of Pratityasamutpada (Dependent Origination). 
Essentially, there 1s only non-origination which ¡1s equated with 
Sunyata. Elsewhere he also states that Pratityasamutpada 1s called 
Sunyata. Here Sunyata referring as It does fo non-origination, 1s in 
reality the Middle path which avoids the two basic views of exIstence 
and non-existence. Sunyata 1s the relative existence of things, or a kind 
Of relativity. So, according to the Madhyamika, sunyata does not means 
absolute non-being, but relative being. Emptiness Implies the true 
nature of empirical Reality or what 1s the same, the form of true nature 
of all phenomena. This subJect matter of sunyata will cover all the 
questions concerning the Buddhist outlooks on lie and world. 
Nagarjuna claimed Sunyata as the true nature of empirical Reality: 
“With sunyata, all 1s possible; without it, all 1s Impossible”. In the 
PraJna-Paramita Sutra, Sunyata refers to the world of enlightenment, 
but 1t also stated that this world of enlightenment 1s not separate from 
the world of delusion: “ “he world of illusion 1s Identical with the world 
of enlightenment (form 1s Identical with void), and the world of 
enlightenment 1s identical with the world of illusion (void 1s 1dentical 
with form). ” 

According to the Culla Sunnata Sutta, the Buddha affirmed 
Ananda: “Ananda, through abiding in the “emptiness”, Ï am now 
abiding in the complete abode or the fullness of transcendence.” So, 
what 1s the emptiness from that the Buddha abides In the fullness of 
transcendence? It is nothing else but “Nirvana”. It is empty of cankers 
of sense-pleasure, becoming and Ignorance. Therefore, in meditation, 
practiioners try to reduce or eliminate the amount oŸ conscious 
contents until the mind 1s completely motionless and empty. The 
highest level of medifation, the ceasing of ideation and feeling, 1s often 
used as a stepping stone to realization of Nirvana. The Buddha told 
Saripuftra about Emptiness as follows: “In Emptiness there are no form, 
no feelingøs, no perceptIons, no actions, no conscIousnesses; no eye, no 
©ar, no nose, no tongue, no body, and no mind; no form, sound, odour, 
taste, touch or mind obJect; no eye-elements until we come to no 
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elements of consciousnesses; no Ignorance and no extinction of 
Ipnorance; no old age and death, and no extinction of old age and 
death; no truth of sufferings, no truth of cause of sufferings, of the 
cessation of sufferings or of the path. There 1s no knowledge and no 
attainment whatsoever. By reason of non-attachment, the Bodhisattva 
dwelling In PraJnaparamita has no obstacles in his mind. Because there 
1s no obsfacle In his mind, he has no fear, and going far beyond all 
perverted view, all confusions and Imaginatlons... This 1s a real 
Nirvana!” 

From the standpoint of the Absolute, Sunyata means “Devoid of, or 
completely free of thought construct, devoid of plurality.” In other 
words, sunyata as applied to tattva signifies that: It is Inexpressible In 
human language; that “1s”, “not 1s”, “both 1s”, and “not 1s”, “neither 1s” nor 
“not 1S”, no thought, category or predicative can be applied to 1t. Ít 1s 
transcendental to thought; 1t 1s free of plurality, that 1t 1s a Whole which 
can not be sundered Into parts. The most striking feature of 
Madhyamaka philosophy 1s I1fs ever, recurring use of “sunya” and 
“sunyata.” So central 1s this idea to the system that 1t 1s generally 
known as “Sunyavada,” I.e., the philosophy that asserts “Sunya” as the 
characterizaton of Reality. Sunya Is a most perplexing word In 
Buddhist philosophy. Non-Buddhists have Interpreted 1t only as 
nihilism. But that 1s not what It means. Etymonogically it 1s derived 
{rom the root “svi” which means “to swelÏ” or “to expand.” Curiously 
enouph, the word Brahman 1s derived from the root “brh” or “brhm” 
which also means “to swell” or “to expand.” According to the Buddha”s 
teaching on Sunya tattva and the “sunya principle”, the word sunya 
seems to have been used 1n an onfological sense in most of Buddhist 
contexts. The Implication of the etymological sIignification of the word 
does not seem to have been fully worked out. According to some 
scholars the word “sunya” has no ontologtcal signification. It has only a 
soteriological suggestion. But the word “sunya” has obviously been 
used also in an ontological sense with an axiological overtone and 
soteriological background. In the ontological sense, “sunya” 1s the void 
which 1s also fullness. Because 1t 1s nothing in particular, 1t has the 
possibility of everything. It has been identified with Nirvana, with the 
Absolute, with Supreme Reality or Paramartha, with Reality or Tattva. 
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Sunyata 1s an abstract noun derived from “sunya.” lt means 
deprivafion and suggests fulfilliment. The word “sunya” and “sunyata” 
will best be understood In connexion with “svabhava.” Svabhava 
lierally means “own being.` Candrakirti says that this word has been 
used In Buddhist philosophy 1n two ways: the essence or special 
property of a thing, e.g., “heat 1s the svabhava or special property of 
fire.' In this world an attribute which always accompamies an obJect, 
never parts from 1t, that, not being Indissolubly connected with any 
thing else, 1s known as the svabhava, 1.e., speclal property of that 
obJect; svabhava (own-being) as the contrary of parabhava (other- 
beiIng). Candrakirti says, “Svabhava 1s the own being, the very nature 
of a thing.” While NagarJuna says: “hat 1s really svabhava which 1s 
not brought about by anything else, unproduced (akrtrimah), that which 
1s not dependent on, not relative to anything other than Ifself, non- 
confingent, unconditioned.” The word “sunya” has to be understood 
Írom two points of view. FIrst, from the poInt of view of phenomena or 
empirical reality, it means “svabhava-sunya,” 1.e. devoid of svabhava 
or Iindependent, substantial reality of 1ts own. Second, from the poInt of 
view of the Absolute, It means “prapanca-sunya,” Ie. devoid of 
prapanca or verbalization , thought construct and plurality. According to 
Buddhism, there 1s not a thing In the world which 1s unconditionally, 
absolutely real. Everything 1s related to, contingent upon, conditioned 
by something else. 

In reference to “vyavahara” or empirical reality, sunyafa means 
devoidness of self-being, of unconditioned nature (naihsvabhava). In 
other words, 1t connotes conditioned co-production or thorough going 
relafivity (pratiyasamutpada). This 1dea 1s conveyed In another way by 
the term, “derived name” (upadayaprajnaptI) which means that the 
presence of a name does not mean the reality of the named. 
Candrakrrti says “A chariot 1s so named by taking Into account 1s parts 
like wheel, etc; 1t does not mean that the chariot 1s something different 
1n 1fs own right apart from 1ts constituent parts.” This 1s another Instant 
Of relativity. As relativity, sunyata also connotes the relafive, non- 
absolute nature of specific views. Sunyafta exposes the folly of 
accepting any absolute beginning or tofal cessation and thus connotes 
taking things as they are and avoiding the extremes “1s” and “1s not 
(madhyamapratipat). Over and above these views, there are other 
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senses In which the word sunyata has been used in Madhyamaka 
philosophy. In reference to “ultimate reality” (paramartha), sunyata 
connotes the non-conceptual nature of the absolute. In reference to the 
practitioner, sunyata Iimplies his attitude of skillfulness of non-clinging 
to the relative as the absolute or to the absolute as something specIfic 
(aunpalambha). The MahapraJna-paramita Sastra brings out another 
Implication of the sunyata principle, the 1rrepressible longing for the 
Real, beyond the passing show of mundane lIfe. 

Sunyata 1s not merely a word of ontological signification. It has 
also an axIological implication. Since all empirical things are devoid of 
substantial reality, therefore they are “worthless'. It is because of our 
Ipnorance that we attach so much value to worldly things. Once sunyata 
IS properly understood, the Iinordinate craving for such things will 
automatically disappear. Sunyata 1s not merely an intellectual concept. 
lts realization 1s a means In salvation. When rightly grasped, 1t leads to 
the negation of the multiplicity of the đharmas and of detachment from 
the “passing show" of the tempting things of life. Meditation on sunyata 
leads to transcendental wisdom (praJna) which brings about the 
emancipation of the practiioner from spiritual darkness. Nagarjuna 
puts the quintessence of his teachings about sunyafa 1n the following 
verse: “Emancipation 1s obtained by the dissolution of selfish deeds 
and passions. All selfish deeds and passions are by Imaginative 
constructs which value worthless things as full of worth. The 
Imaginative constructs (vikalpas) are born of activity of the mind 
ceases when Sunyafa, emptiness or hollowness of things 1s realized.” 
Sunyata 1s used in Madhayamka philosophy as a symbol of the 
inexpressIble. In calling Reality sunya, the Madhyamika only means to 
say that 1t 1s Inexpressible (avacya, anabhilapya). In the very Íirst verse 
of Madhyamaka Karida, NagarJuna makes the standpoint of Sunyavada 
luminously Prominent. The standpoint consists of the eipht notIons: 
Beyond destruction, beyond production, beyond dissolution, beyond 
eternity, beyond oneness, beyond plurality, beyond Ingress, beyond 
©ØT©SS. 

Falsely understood Emptiness 1s the misunderstanding of the 
teaching of emptiness arises from the concept that understanding of 
emptiness can be acquired from learning, not neccesarily from the 
experience of enlightenment. In this misunderstanding, emptiness 1S 
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understood as mere nothingness, as a negation of all existence. In the 
confrary, emptiness, as 1t Is spoken of in Zen, had nothing to do with 
this purely philosophical concept of nothingness. It 1s an emptiness that 
1s not the opposIte of the existence of all things and their properties but 
rather the basis of this existence, and bears 1t and, from the standpoint 
of complete enlightenment, 1s absolutely identical with it. Thus, the 
Mahaprajnaparamita-hridaya-sutra emphasizes, “Form 1s no other than 
emptiness, emptiness 1s no other than form.” 
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Chương Mười Chín 
Chapter Ninefeen 


Những Quan Điểm Khác Về “Tánh Không ” 


Trong các trường phái Phật giáo, có nhiều quan điểm khác nhau về 
Tánh Không. Thứ nhất là trên quan điểm Tuyệt Đối, Sunyata có nghĩa 
là “hoàn toàn không có cấu tác của tư tưởng, không có đa nguyên 
tánh.” Nói cách khác, không tánh được sử dụng nơi nguyên lý có hàm 
ý. Ngôn ngữ của nhân loại không thể diễn tả được. Nó vừa “là” mà 
cũng vừa là “không là,” “vừa là vừa không là,” “chẳng phải là cũng 
không phải là không là,” phạm trù tư tưởng hoặc thuật ngữ đều không 
thể áp dụng vào những thứ vừa kể trên được. Nó siêu việt trên tư 
tưởng. Nó vô đa nguyên tánh, nó là một tổng thể, không thể phân chia 
thành những bộ phận được. 7 nhì là đặc điểm nổi bật nhất của triết 
lý Trung Quán là sự sử dụng nhiều lần hai chữ “không” và “không 
tánh.” Vì đây là khái niệm chính yếu của hệ thống triết lý này, cho 
nên, hệ thống triết lý này thường được gọi là “hệ thống triết lý không 
tánh,” xác định “không” như là đặc tánh của Thực tại. Chữ “không” đã 
khiến cho người ta cảm thấy bối rối nhất trong triết lý Phật giáo. 
Những người không phải là Phật tử đã giải thích nó như là thuyết “hư 
vô.” Nhưng đó không phải là ý nghĩa của chữ này. Trên phương diện 
ngữ nguyên thì chữ gốc của nó là “svì,” có nghĩa là “nở lớn ra” hay 
“bành trướng ra.” Có điều đáng tò mò là chữ “Brhaman” (Bà la môn) 
có gốc là “brh” hoặc “brhm,” cũng có nghĩa là nở lớn hay bành trướng. 
Theo lời Đức Phật về “Không lý” và về nguyên tắc của không, chữ 
không dường như được sử dụng theo nghĩa của “tổn hữu học” trong hầu 
hết các kinh văn Phật giáo. Sự ngụ ý về ý nghĩa ngữ nguyên của chữ 
này dường như không được diễn tả một cách đầy đủ và trọn vẹn. Theo 
một số các học giả cho rằng chữ “không” không mang ý nghĩa trên 
phương diện tổn hữu học. Nó chỉ là một loại ám thị trên mặt “cứu cánh 
học” mà thôi. Nhưng rõ ràng chữ “sunya” được dùng theo ý nghĩa “tồn 
hữu học,” kèm theo ngụ ý của giá trị luận và bối cảnh của cứu thế học. 
Theo nghĩa tồn hữu học thì “sunya” là một loại “không” mà đồng thời 
cũng “chứa đầy.” Bởi vì nó không phải là một thứ đặc biệt nào đó, cho 
nên nó có khả năng trở thành mọi thứ. Nó được xem là đồng nhất với 
Niết Bàn, với Tuyệt Đối, với Thực Tại. Thứ ba là thuật ngữ “không 


33. 


150 


tánh” là danh từ trừu tượng bắt nguồn từ chữ “sunya”. Nó có nghĩa là 
sự tước đoạt chứ không phải là viên mãn. Hai chữ “sunya” và 
“sunyata” nên được hiểu theo tương quan với chữ “svabhava” hay “tự 
tánh.” Nghĩa đen của chữ “svabhava” là “tự kỷ.” Thứ £ là Nguyệt 
Xứng cho rằng trong triết lý Phật giáo, chữ này được dùng bằng hai 
cách: a) Bản chất hay đặc tánh của một sự vật, thí dụ như nóng là tự 
tánh hay đặc tánh của lửa. Ở trong thế giới này, một thuộc tánh luôn 
luôn đi theo một vật, tuyệt đối, bất khả phân, nhưng không liên hệ một 
cách bển vững với bất cứ sự vật nào khác, đây được biết như là tự tánh 
hay đặc tánh của vật ấy. b) Chữ “svabhava” hay tự tánh là phản nghĩa 
của “tha tánh” (parabhava). nguyệt Xứng nói rằng “svabhava là tự 
tánh, cái bản chất cốt yếu của sự vật.” Trong khi ngài Long Thọ bảo 
rằng “Kỳ thực tự tánh không do bất cứ một vật nào khác đem lại, nó là 
vô tác, nó không lệ thuộc vào bất cứ cái gì, nó không liên hệ với bất 
cứ thứ gì khác hơn là chính nó, nó không tùy thuộc và vô điều kiện.” 
Thứ năm là thuật ngữ “sunya” cần phải được hiểu theo hai quan điểm: 
a) Từ quan điểm của hiện tượng hoặc thực tại kinh nghiệm, nó có 
nghĩa là “svabhava-sunya,” tức là “tự tánh không,” hoặc không có thực 
tại tánh của thực thể tự kỷ độc lập của chính nó. b) Từ quan điểm của 
Tuyệt Đối, nó có nghĩa là “prapanca-sunya,” nghĩa là “hý luận không,” 
hay không có sự diễn đạt bằng ngôn ngữ không có hý luận, không do 
tư tưởng tạo thành, và không có đa nguyên tánh. Thứ sáu là đối với tục 
đế hoặc thực tại kinh nghiệm thì không tánh có nghĩa là “vô tự tánh,” 
nghĩa là không có tự ngã, không có bản chất, vô điều kiện. Nói cách 
khác, không tánh là chữ bao hàm “duyên khởi” hoặc sự hoàn toàn 
tương đối, hỗ tương lẫn nhau của sự vật. Ý tưởng này cũng được 
chuyên chở bằng cách khác với thuật ngữ “giả danh sở tác,” sự có mặt 
của một cái tên không có nghĩa là thực tại tánh của sự vật được gọi 
tên. Nguyệt Xứng đã nói: “Một cái xe được gọi như vậy khi xét tới các 
bộ phận cấu thành của nó như bánh xe, vân vân; điều đó không có 
nghĩa rằng chính cái xe có thể là vật gì khác ngoài những thành phần 
của nó. Đây là một thí dụ khác về tánh tương đối hoặc sự hỗ tương lẫn 
nhau của sự vật. Trên phương diện hỗ tương nương nhau mà tổn tại thì 
'không tánh” cũng bao hàm tính chất tương đối và phi tuyệt đối của 
những quan điểm đặc thù. Không tánh đã vạch rõ ra sự điên rổ của 
việc tiếp nhận bất cứ sự khởi đầu tuyệt đối nào hoặc sự kết thúc hoàn 
toàn nào; vì vậy “không tánh' bao hàm “trung đạo”, đối xử với sự vật 
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theo bản chất của chúng, tránh những khẳng định hoặc phủ định cực 
đoan như “là” và “không là.” Ngoài những điểm trên, trong triết học 
Trung Quán, 'không tánh” còn có những ý nghĩa khác. Đối với thực tại 
tối thượng hay thắng nghĩa đế, không tánh còn bao hàm bản chất phi 
khái niệm của tuyệt đối. Đối với hành giả, không tánh có nghĩa là thái 
độ của “vô sở đắc,” không bám víu vào sự tương đối như là tuyệt đối, 
cũng không bám víu vào sự tuyệt đối như là một cái gì đặc biệt. Đại 
Trí Độ Luận đã đưa ra một hàm ý khác về nguyên lý “không tánh,` đó 
chính là “sự tìm kiếm thực tại” không thể cưỡng cầu được, nó siêu việt 
trên đời sống biến đổi hằng ngày này. 7 bảy là thuật ngữ 'không 
tánh” không phải chỉ hàm ý tổn hữu học, mà nó còn hàm ý trên phương 
diện giá trị luận. Do bởi tất cả mọi sự vật kinh nghiệm đều không có 
thực thể, vì thế chúng đều không có giá trị. Sở dĩ chúng ta gắn cho 
những sự vật của trần thế nhiều giá trị như vậy là vì sự ngu muội của 
chúng ta. Một khi chúng ta lãnh hội được không tánh một cách chính 
xác thì những bàm víu ấy sẽ tự động biến mất. Không tánh không phải 
chỉ là một khái niệm trên mặt tri thức. Mà sự chứng nghiệm không 
tánh là phương tiện cứu độ. Nếu chúng ta nắm vững một cách đúng 
đắn về không tánh, thì nó có thể dẫn chúng ta đến sự phủ định tánh 
“đa tạp” của các pháp, có thể giải thoát khỏi sự “thoáng hiện” của 
những cám dỗ trong đời sống. Thiển quán về “không tánh' có thể dẫn 
đến tuệ giác Bát Nhã hay trí tuệ siêu việt, là thứ đem lại giải thoát cho 
hành giả. Ngài Long Thọ đã diễn đạt được sự tinh túy trong lời dạy của 
ngài về “không tánh qua bài kệ dưới đây: “Giải thoát đạt được bằng 
cách tiêu trừ các hành vi và ái dục ích kỷ. Tất cả các hành vi và ái dục 
ích kỷ đều bắt nguồn từ những cấu trúc tưởng tượng, chứng coi những 
sự vật vô giá trị như là những sự vật đây giá trị. Sự cấu tác của tưởng 
tượng phát sanh từ tác động của tâm trí sẽ chấm dứt khi đã nhận thức 
được không tánh, sự trống rỗng của sự vật. Không tánh được sử dụng 
trong triết học Trung Quán như là một biểu tượng của những thứ không 
thể diễn tả được. Khi gọi Thực Tại là 'không', triết học trung Quán chỉ 
có ý nói rằng nó là 'không thể diễn tả được bằng ngôn ngữ.' Ngay 
trong câu thứ nhất của Trung Quán Tụng, ngài Long Thọ đã làm nổi 
bật lập điểm về “không luận” một cách ngời sáng. Lập điểm này được 
cấu thành bởi “tám điều không”: không diệt, không sanh, không đoạn, 
không thường, Không nhất nguyên, Không đa nguyên, không đến, 
không đi. 
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DỤJerent Views on Emjptiness 


In Buddhist schools, there are many different different points of 
views on the Sunyata. Fữsứ, from the standpoint of the Absolute, 
Sunyata means “Devoid of, or completely free of thought construct, 
devoid of plurality.” In other words, sunyata as applied to tattva 
sipgnifles that 1t 1s inexpressible in human language. That “1s”, “not 1S”, 
“both 1s”, and “not 1s”, “neither 1s” nor “not 1s”, no thought, category or 
predicative can be applied to 1t. It 1s tanscendental to thought. Ít 1s free 
of plurality, that 1t is a Whole which can not be sundered into parts. 
Second, the most striking feature of Madhyamaka philosophy 1s IS 
©Ver, reCurring use of “sunya” and “sunyafa.” So central 1s this Idea to 
the system that It Is generally known as “Sunyavada,” 1.e., the 
philosophy that asserts “Sunya” as the characterization of Reality. 
Sunya 1s a most perplexing word In Buddhist philosophy. Non- 
Buddhists have Interpreted 1t only as nihilism. But that 1s not what 1t 
means. Etymonogically it is derived from the root “svi” which means 
“to swelÏ” or “to expand.” Curiously enough, the word Brahman 1s 
derived from the root “brh” or “brhm”” which also means “to swell” or 
“to expand.” According to the Buddhaˆs teaching on Sunya tattva and 
the “sunya principle”, the word sunya seems to have been used In an 
onfological sense 1n most of Buddhist contexts. The Implication of the 
etymological signification of the word does not seem to have been fully 
worked out. According to some scholars the word “sunya” has no 
onfological signification. It has only a soteriological suggestion. But the 
word “sunya” has obviously been used also In an ontologtcal sense 
with an axiological overtone and soteriologtcal background. In the 
onfological sense, “sunya” 1s the void which 1s also fullness. Because 1t 
1s nothing In particular, it has the possibility of everything. It has been 
identified with Nirvana, with the Absolute, with Supreme Reality or 
Paramartha, with Reality or Tattva. Thưd, the term Sunyata 1s an 
abstract noun derived from “sunya.” lt means deprivation and suggesfs 
fulfillment. The word “sunya” and “sunyata” will best be understood In 
connexion with “svabhava.” Svabhava literally means “own being.' 
Fourfh, Candrakirti says that this word has been used In Buddhist 
philosophy 1n two ways: a) The essence or special property of a thing, 
e.g., “heat 1s the svabhava or special property of fire.` In this world an 
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attribute which always accompanies an obJect, never parts from 1t, that, 
not being Indissolubly connected with any thing else, 1s known as the 
svabhava, I.e., special property of that obJect. b) Svabhava (own-beIng) 
as the contrary of parabhava (other-being). Candrakirti says, 
“Svabhava Is the own being, the very nature of a thíing.” While 
NagarJjuna says: “hat 1s really svabhava which 1s not brought about by 
anything else, unproduced (akrtrimah), that which 1s not dependent on, 
not relatve to anythng other than itself, non-contingernt, 
unconditioned.” Fÿh, the term “sunya” has to be understood from two 
poInts of view: a) From the point of view of phenomena or empirical 
reality, 1t means “svabhava-sunya,” Ie. devold of svabhava or 
independent, substantial reality of 1ts own. b) From the point of view of 
the Absolute, It means “prapanca-sunya,” I.e. devoid of prapanca or 
verbalization , thought construct and plurality. According to Buddhism, 
there 1s not a thing In the world which 1s unconditionally, absolutely 
real. Everything 1s related to, contingent upon, conditioned by 
something else. Srx#b, 1n reference to “vyavahara” or empirical reality, 
sunyafa means devoidness of self-being, of unconditioned nature 
(naihsvabhava). In other words, 1t connotes condifioned co-production 
or thorough going relativity (pratiyasamutpada). This Idea 1s conveyed 
in another way by the term, “derived name” (upadayaprajnapti) which 
means that the presence of a name does not mean the reality of the 
named. Candrakirti says “A chariot 1s so named by taking Inío account 
1fs parts like wheel, etc; it does not mean that the chariot 1s something 
different In 1s own right apart from 1fs constituent partfs.” This 1S 
another Instant of relativity. As relativity, sunyata also connotes the 
relative, non-absolute nature of specIfic views. Sunyata exposes the 
folly of accepting any absolute beginning or total cessation and thus 
connotes taking things as they are and avoiding the extremes “1s” and 
“1s not° (madhyamapratipat). Over and above these views, there are 
other senses in which the word sunyata has been used in Madhyamaka 
philosophy. In reference to “ultimate reality” (paramartha), sunyata 
connotes the non-conceptual nature of the absolute. In reference to the 
practitioner, sunyata Iimplies his attitude of skillfulness of non-clinging 
to the relative as the absolute or to the absolute as something specIfic 
(aunpalambha). The MahapraJna-paramita Sastra brings out another 
Implication of the sunyata principle, the Irrepressible longing for the 
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Real, beyond the passing show of mundane life. Seyenfh, the term 
Sunyatfa 1s not merely a word of ontological sigmification. It has also an 
axiological Iimplication. Since all empirical thíngs are devoid of 
substantial reality, therefore they are “worthless'. It is because of our 
Ipgnorance that we attach so much value to worldly things. Once sunyata 
IS properly understood, the Inordinate craving for such things will 
automatically disappear. Sunyata 1s not merely an intellectual concept. 
lts realization 1s a means In salvation. When rightly grasped, 1t leads to 
the negation of the multiplicity of the dharmas and of detachment from 
the “passing show" of the tempting things of life. Meditation on sunyata 
leads to transcendental wisdom (praJna) which brings about the 
emancipation of the practiioner from spiritual darkness. Nagarjuna 
puts the quintessence of his teachings about sunyafa In the following 
verse: “Emancipation 1s obtained by the dissolution of selfish deeds 
and passions. All selfish deeds and passions are by Imaginative 
constructs which value worthless things as full of worth. The 
Imaginative constructs (vikalpas) are born of activity of the mind 
ceases when Sunyafa, emptiness or hollowness of things 1s realized.” 
Sunyata 1s used in Madhayamka philosophy as a symbol of the 
inexpressIble. In calling Reality sunya, the Madhyamika only means to 
say that 1t 1s Inexpressible (avacya, anabhilapya). In the very Íirst verse 
of Madhyamaka Karida, NagarJuna makes the standpoint of Sunyavada 
luminously Prominent. The standpoint consists of the eipht notIons: 
Beyond destruction, beyond production, beyond dissolution, beyond 
etermty, beyond oneness, beyond plurality, beyond Ingress, beyond 
©ØT©SS. 
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Chương Hai Mươi 
Chapter Tweny 


Những Pháp Không 
Trong Phật Giáo 


Có rất nhiều pháp liên quan đến tánh không mà hành giả tu Phật 
cần nên biết. Thứ nhất là Bản Tánh Không: Bản tánh không có nghĩa 
là cái Không của bản tánh. Theo Thiển Sư D.T. Suzuki trong Thiển 
Luận Tập II, trong bản dịch Kinh Bát Nhã của Ngài Huyền Trang, đây 
là một trong 18 hình thức của “Không”. Bản tánh là cái làm cho lửa 
nóng và nước lạnh, nó là bản chất nguyên sơ của mỗi vật thể cá biệt. 
Khi nói rằng nó Không, có nghĩa là không có Tự Ngã (Atman) bên 
trong nó để tạo ra bản chất nguyên sơ của nó, và ý niệm đích thực về 
bản chất nguyên sơ là một ý niệm Không. Chúng ta đã ghi nhận rằng 
không có tự ngã cá biệt nơi hậu cứ của cái chúng ta coi như vật thể cá 
biệt, bởi vì vạn hữu là những sản phẩm của vô số nhân và duyên, và 
chẳng có gì đáng gọi là một bản chất nguyên sơ độc lập, đơn độc, tự 
hữu. Tất cả là Không triệt để, và nếu có thứ bản chất nguyên sơ nào 
đó, thì có cách nào cũng vẫn là Không. Thứ nhì là Bất Khả Đắc 
Không: Không của cái bất khả đắc. Theo Thiển Sư D.T. Suzuki trong 
Thiển Luận Tập HI, trong bản dịch Kinh Bát Nhã của Ngài Huyền 
Trang, đây là một trong 18 hình thức của “Không”. Đây là loại Không 
bất khả đắc (anupalambha). Không phải vì tâm không bắt được cái ở 
ngoài tầm tay, nhưng đích thực chẳng có gì đáng gọi là sở tri. Không 
gợi ý không có, nhưng khi được khoác cho đặc tính bất khả đắc, nó 
không còn là phủ định suông. Bất khả đắc, chính bởi không thể làm 
đối tượng cho tư niệm đối đãi qua tác dụng của Thức (Vijnana). Cho 
tới lúc Thức được nâng cao lên bình diện Trí Bát Nhã, bấy giờ mới 
nhận ra “không bất khả đắc.” Kinh Bát Nhã e rằng người nghe phải 
kinh hãi khi nghe kinh đưa ra khẳng quyết táo bạo rằng tất cả đều 
không, do đó mới nói thêm rằng sự vắng mặt của tất cả những ý tưởng 
sinh ra từ chỗ đối đãi không chỉ cho cái ngoan không, cái không trống 
trơn; nhưng đơn giản, đó là cái Không không thể bắt nắm được. Với 
người trí, Không nầy là một thực tại. Lúc sư tử cất tiếng rống, những 
thú vật khác hoẳng sợ, tưởng tiếng rống ấy là cái rất phi phàm, gần 
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như một thứ mà chúa tỂ sơn lâm “đạt được' rất hy hữu. Nhưng đối với 
sư tử, tiếng rống đó chẳng lạ gì, chẳng có gì hy hữu đạt được hay thêm 
vào. Với kẻ trí cũng vậy, không có “cái Không" trong họ đáng coi như 
riêng họ bắt được làm đối tượng cho tư tưởng. Chỗ sở đắc của họ là vô 
sở đắc. Thứ ba là Bỉ Bỉ Không: Bỉ bỉ không là cái không về sự hỗ 
tương. Cái không về sự hỗ tương nghĩa là gì? Khi bất cứ một tính chất 
nào mà một sự vật có, nhưng tính chất nầy lại không có trong một sự 
vật khác, thì sự thiếu vắng nầy được gọi là không. Chẳng hạn như 
trong nhà của Lộc Mẫu không có voi, trâu, bò, cừu, vân vân, ta bảo cái 
nhà nây trống không. Điều nầy không có nghĩa là không có các Tỳ 
Kheo ở đây. Các Tỳ Kheo là các Tỳ Kheo, nhà là nhà, mỗi thứ đều có 
đặc tính riêng của nó. Còn về voi, ngựa, trâu, bò, vân vân chúng sẽ 
được tìm thấy ở nơi riêng dành cho chúng, chúng chỉ không có mặt ở 
nơi được dành cho mọi người ở đây. Theo cách như thế thì mỗi sự vật 
có những đặc trưng riêng của nó mà nhờ đó nó được phân biệt với sự 
vật khác, vì những đặc trưng ấy không có trong các sự vật khác. Sự 
thiếu vắng ấy được gọi là cái không hỗ tương. Thứ tư là Không Cảnh: 
Không cảnh có nghĩa là cảnh giới trống rỗng. Trong Kinh Phật Đảnh 
Tôn Thắng Đà La Ni, Đức Phật đã dạy rằng những ai đem chú nầy đi 
vào những cảnh giới địa ngục và ngạ quỷ mà tuyên lưu thì lập tức 
những nơi ấy sẽ biến thành những cảnh giới không còn tội nhơn, không 
còn người để thọ khổ. Thứ năm là Chân Không: Chân không làm khởi 
lên diệu hữu. Wonderful existence: Chân không không có nghĩa là 
trống rỗng, mà có nghĩa là cái không mà không phải là không; chân 
không làm khởi lên diệu hữu. Tánh có nghĩa là tinh thần hay tính yếu; 
dấu hiệu có nghĩa là tướng. Tánh và tướng đối nghịch nhau, giống như 
tỉnh thần đối chọi với hiện tượng. Tuy nhiên, thật tướng thật tánh hay 
Phật tánh thường hằng không thay đổi. Thật tánh của thế giới hiện 
tượng là chân không, thường hữu mà hư vô; tuy hư vô nhưng thường 
hữu (cái không chẳng phải là không, cái hữu chẳng phải là hữu mà 
phàm phu suy nghĩ). Người ta nói chân không là Niết Bàn của Tiểu 
Thừa (chân không tức niết bàn diệt đế, chẳng phải giả nên gọi là chân, 
ha bỏ hành tướng nên gọi là không). Thứ sáu là Đại Không: Cái 
không của cấp độ tối thượng, nghĩa là thực tính tối hậu hay Thánh trí. 
Cái không về thực tính tối hậu nghĩa là gì? Khi trí tuệ tối thượng được 
thể chứng trong tâm thức nội tại của chúng ta, bấy giờ chúng ta sẽ thấy 
rằng tất cả mọi lý thuyết, ý niệm sai lầm, và tất cả những dấu vết của 
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tập khí từ vô thỉ đều bị tẩy sạch và hoàn toàn trống không. Theo Thiền 
Sư D.T. Suzuki trong Thiền Luận Tập II, trong bản dịch Kinh Bát Nhã 
của Ngài Huyền Trang, đây là một trong 18 hình thức của “Không”. 
“Không Lớn” chỉ cho tính bất thực của không gian. Thời trước coi 
không gian là cái có thực một cách khách quan, nhưng đến các nhà Đại 
Thừa thì nó là Không. Các vật trong không gian lệ thuộc các định luật 
của sinh tử, tức bị điều động bởi luật nhân quả; tất cả Phật tử đều thừa 
nhận điều đó, nhưng họ lại nghĩ không gian trong tự thể là thường trụ. 
Các nhà Đại Thừa dạy rằng khoảng cách chân không bao la nầy cũng 
không có thực tại khách quan nên ý tưởng về không gian hay trương độ 
(độ kéo dài vô tận) chỉ là ảo tưởng. Thứ bảy là Đệ Nhứt Nghĩa 
Không: Đệ nhất nghĩa không là cái Không của chân lý cứu cánh, cái 
không tuyệt đối hay Niết Bàn của Đại Thừa, dù từ nầy cũng dùng cho 
Niết Bàn Tiểu Thừa, như cái không của Tiểu thừa chỉ thiên về cái 
“đãn không” mà thôi. Cái “không” mà chư Phật và chư Bồ Tát chứng 
được là cái “không” đã dứt hẳn Hữu Vô, vượt ngoài vòng vật chất. 
Theo Thiển Sư D.T. Suzuki trong Thiển Luận Tập II, trong bản dịch 
Kinh Bát Nhã của Ngài Huyền Trang, đây là một trong 18 hình thức 
của “Không”. “Chân lý cứu cánh” chỉ có chân thể của vạn hữu, trạng 
thái tổn tại chân thực của chúng, ngoài tất cả hình thái của chủ quan 
tính. Đây là cái Không bị hủy diệt, không bị gán cho là thế nầy hay thế 
kia, cũng không thứ gì có thể gán vào đó. Vì vậy chân lý cứu cánh hay 
đệ nhất nghĩa là Không. Nếu là có thực, nó là một trong những đối 
tượng bị chi phối và ràng buộc vào định luật nhân quả. Niết Bàn chỉ là 
một danh tự nói khác. Khi Niết Bàn có chỗ để bám được, nó sẽ không 
là Niết Bàn nữa. Không dùng ở đây khác với “Không lớn,” khi những 
đối tượng nội hay ngoại được tuyên bố là Không. Thứ tám là Hành 
Không (cái Không về Hành): Cái không về hành nghĩa là gì? Tất cả 
các uẩn thoát khỏi cái ngã tính và tất cả những gì thuộc về ngã tính, 
và rằng mọi hoạt động mà chúng biểu hiện đều do bởi sự tập hợp của 
các nguyên nhân và điều kiện hay nhân duyên, nghĩa là tự chúng 
không phải là những nhân tố sáng tạo độc lập, chúng không có cái gì 
để có thể tuyên bố là thuộc cái “ngã” của chúng, và hoạt động tạo 
nghiệp của chúng được sinh ra bởi sự nối kết của nhiều nguyên nhân 
hay sự kiện. Vì lý do ấy nên có cái mà ta nêu định là Không về Hành. 
Thứ chín là Hư không: Không ở đây có nghĩa là sự vật không có thực 
chất. Không dĩ pháp nhất thiết pháp (không để phá cái hoặc kiến tư, 
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nghĩa là phá tất cả các pháp quán sát cái tâm chẳng ở trong, chẳng ở 
ngoài, chẳng ở giữa, tức là không có thật). 'Không' còn là sự phá bỏ 
ảo tưởng của cảm quan và sự kiến tạo tri thức tối thượng (prajna). Thứ 
mười là Hữu Vĩ Không: Hữu vi không là cái Không của các pháp hữu 
vi. Theo Thiển Sư D.T. Suzuki trong Thiển Luận Tập IH, trong bản 
dịch Kinh Bát Nhã của Ngài Huyền Trang, đây là một trong 18 hình 
thức của “Không”. Hữu vi (Samskrita) chỉ cho những pháp xuất hiện do 
các điều kiện của tác thành. Nói hữu vi Không là một cách nói khác 
chỉ cho thế giới ngoại tại cũng như thế giới nội tại đều không. Thứ 
mười một là Không Không: Không không là cái Không của Không. 
Theo Thiển Sư D.T. Suzuki trong Thiển Luận Tập II, trong bản dịch 
Kinh Bát Nhã của Ngài Huyền Trang, đây là một trong 18 hình thức 
của “Không”. Khi các pháp ngoại và nội được tuyên bố tất cả là 
không, chúng ta tất nghĩ rằng “Không” vẫn là một ý tưởng có thực, hay 
chỉ có cái đó mới là cái khả đắc khách quan. Không của Không cốt 
hủy diệt chấp trước ấy. Còn giữ một ý tưởng Không tức là còn lưu lại 
một hạt bụi khi đã quét đi tất cả. Thứ mười hai là Ngã Không: Ngã 
không có nghĩa là Chúng Sanh Không. Chúng sanh tuy hết thẩy đều có 
cái tâm thân do ngũ uẩn hòa hợp giả tạm mà thành, nhưng không có 
cái thực thể thường nhất của mình, nên gọi là ngã không. Thứ mười ba 
là Ngoại Không: Không của các pháp ngoại tại. Theo Thiền Sư D.T. 
Suzuki trong Thiển Luận Tập II, trong bản dịch Kinh Bát Nhã của 
Ngài Huyền Trang, đây là một trong 18 hình thức của “Không”. 
“Ngoại” là các đối tượng của sáu thức, cái “Không” của chúng có 
nghĩa là không có những bản trụ hay bản thể của cái ngã chủ tế nằm ở 
sau. Cũng như không có Tự Ngã (atman) nơi hậu trường của các hiện 
tượng tâm lý; cũng vậy, không có Tự Ngã (ataman) nơi hậu trường của 
ngoại giới. Thuật ngữ đó gọi là “Pháp Vô Ngã.” Phật giáo Nguyên 
Thủy dạy cho chúng ta thuyết “Vô Ngã” (Anatman), nhưng người ta 
nói chính các nhà Đại Thừa mới luôn luôn áp dụng thuyết đó cho các 
đối tượng ngoại giới. Thứ mười bốn là Nhất thiết pháp Bất Khả 
Thuyết Không: Nhất thiết pháp bất khả thuyết không (cái Không với ý 
nghĩa là không thể gọi tên của Hiện Hữu). Cái không về sự bất khả 
thuyết của tất cả các sự vật nghĩa là gì? Vì sự hiện hữu nầy phụ thuộc 
vào sáng kiến tưởng tượng hay biến kế sở chấp của chúng ta nên 
không có tự tính nào trong nó có thể được gọi tên và được miêu tả bởi 
cú pháp của trí tương đối của chúng ta. Thứ mười lăm là Nhứt Thiết 
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Pháp Không: Cái Không của vạn hữu. Theo Thiển Sư D.T. Suzuki 
trong Thiển Luận Tập II, trong bản dịch Kinh Bát Nhã của Ngài 
Huyền Trang, đây là một trong 18 hình thức của “Không”. Thừa nhận 
tất cả các pháp là Không, cái đó hết sức hàm ngụ, vì chữ Dharma 
không chỉ riêng cho một đối tượng của quan năng mà còn chỉ cho cả 
đối tượng của tư tưởng. Khi tuyên bố tất cả những thứ đó là Không, 
khỏi cần bàn luận chỉ tiết nữa. Nhưng Kinh Bát Nhã hiển nhiên cố ý 
không để nguyên trạng tảng đá để đè nặng những người học Bát Nhã 
một cách triệt để bằng học thuyết Tánh Không. Theo Long Thọ, tất cả 
các pháp đều mang các đặc sắc nầy: hữu tướng, tri tướng, thức tướng, 
duyên tướng, tăng thượng tướng, nhân tướng, quả tướng, tổng tướng, 
biệt tướng, y tướng. Nhưng hết thảy những tướng đó không có thường 
trụ bất biến; tất cả đều là đối đãi và giả hữu. Phàm phu không thể soi 
tỏ vào bản chất chân thực của các pháp, do đó trở nên chấp thủ ý niệm 
về một thực tại thường, lạc, ngã, và tịnh. Khôn ngoan chỉ có nghĩa là 
thoát khỏi những quan điểm tà vạy đó, vì chẳng có gì trong chúng hết, 
nên phải coi là Không. Thứ mười sáu là Nội Không: Không của các 
pháp nội tại —Theo Thiền Sư D.T. Suzuki trong Thiển Luận Tập II, 
trong bản dịch Kinh Bát Nhã của Ngài Huyễn Trang, đây là một trong 
18 hình thức của “Không”. Chữ “Nội” chỉ cho sáu thức. Khi chúng 
được gọi là “Không,” nghĩa là tất cả mọi hoạt động của chúng không 
có thần ngã hay linh hồn nằm ở sau, như chúng ta tưởng. Đây là một 
lối giải thích khác của thuyết “Vô Ngã.” Thứ mười bảy là Nội Ngoại 
Không: Không của các pháp nội ngoại tại. Theo Thiển Sư D.T. Suzuki 
trong Thiển Luận Tập II, trong bản dịch Kinh Bát Nhã của Ngài 
Huyền Trang, đây là một trong 1§ hình thức của “Không”. Thông 
thường chúng ta phân biệt ngoại với nội, nhưng vì không có thực tại 
cho sự phân biệt nầy nên ở đây nó bị phủ nhận; sự phân biệt chỉ là một 
hình thái của vọng tâm, mối quan hệ có thể bị đảo lộn bất cứ lúc nào, 
ở đây không có thường trụ bất biến. Thử thay đổi vị trí, cái nội thành ra 
ngoại và cái ngoại thành ra nội. Quan hệ nầy gọi là không. Thứ mười 
tám là Không Quả: Quả giải thoát khỏi tất cả phiền não vì chấp vào 
pháp và ngã. Thứ mười chín là Tán Không: Tán không là cái Không 
của sự phân tán. Theo Thiển Sư D.T. Suzuki trong Thiển Luận Tập II, 
trong bản dịch Kinh Bát Nhã của Ngài Huyền Trang, đây là một trong 
18 hình thức của “Không”. Tán Không (Anavakara-sunyata) có nghĩa 
là không có thứ gì hoàn toàn đơn nhất trong thế gian nầy. Mọi vật bị 
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cưỡng bức phải phân tán kỳ cùng. Nó hiện hữu coi chừng như một đơn 
tố, nguyên dạng, nguyên thể, nhưng ở đây không thứ gì lại không thể 
phân chiết thành những bộ phận thành tố. Chắc chắn nó bị phân tán. 
Các thứ nằm trong thế giới của tư tưởng hình như có thể không bị tiêu 
giải. Nhưng ở đây sự biến đổi hiện ra dưới một hình thức khác. Công 
trình của thời gian, thường trụ không thường mãi. Bốn uẩn: Thọ, 
Tưởng, Hành và Thức, cũng chỉ cho sự phân tán và hoại diệt tận cùng. 
Nói gì đi nữa thì chúng cũng là Không. Thứ hai mươi là Tất Cánh 
Không: Theo Thiền Sư D.T. Suzuki trong Thiển Luận Tập II, trong 
bản dịch Kinh Bát Nhã của Ngài Huyền Trang, đây là một trong 18 
hình thức của “Không”. Tất cánh không nhấn mạnh tất cả các pháp 
đều không một cách tuyệt đối. “Cứu Cánh” tức tuyệt đối. Phủ nhận 
thực tại tính khách quan nơi chư pháp ở đây được chủ trương một cách 
đương nhiên, không điều kiện thắc mắc. “Không của Không,” trên thực 
tế, cũng chỉ cho một cái như nhau. Phòng được quét sạch là nhờ chổi, 
nhưng nếu còn chối thì không phải là Không tuyệt đối. Thực vậy, phải 
gạt sang một bên cái chổi, cùng với người quét, mới mong đạt tới ý 
niệm về “Tất Cánh Không.” Còn giữ lại dù chỉ một pháp, một vật hay 
một người, là còn có điểm chấp để từ đó sản xuất một thế giới của 
những sai biệt, rồi kéo theo những ước muốn và đau khổ. Tánh Không 
vượt ngoài mọi quyết định tính có thể có, vượt ngoài chuỗi quan hệ bất 
tận; đó là Niết Bàn. Thứ hai mươi mốt là Thể Không: Theo Duy Thức 
Học hay giáo thuyết Đại Thừa, vạn hữu vi không, nghĩa là tất cả các 
pháp hữu vi tự nó là không chứ không cần phải lý luận phân tách mới 
làm cho chúng thành không. Mọi pháp đều do nhân duyên sanh diệt, 
chứ không có thực thể (trực tiếp căn cứ vào thể của pháp mà quán như 
huyễn như mộng là không: ngược lại, Tiểu Thừa giáo phân tách con 
người ra làm ngũ uẩn, 12 xứ, 18 giới, v.v., phân tách sắc ra những phần 
cực kỳ nhỏ, tâm ra thành một niệm, rồi từ kết quả của sự phân tách đó 
mới thấy vạn hữu vi không thì gọi là “tính không”). Thứ hai mươi hai 
là Tự Tánh Không: Tự Tánh Không (tự tánh trống không). Cái không 
về tự tính nghĩa là gì? Đấy là vì không có sự sinh ra của ngã thể, tức là 
sự đặc thù hóa là cấu trúc của tự tâm chúng ta. Nếu chúng ta nghĩ rằng 
thực ra những sự vật đặc thù như thế chỉ là ảo tưởng, chúng không có 
tự tính, do đó mà bảo rằng chúng là không. Cái không của tự tánh, một 
trong bảy loại không. Theo Thiển Sư D.T. Suzuki trong Thiển Luận 
Tập II, trong bản dịch Kinh Bát Nhã của Ngài Huyền Trang, đây là 
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một trong 18 hình thức của “Không”. Tự Tánh Không. Tự Tánh có 
nghĩa là 'nó là nó,” nhưng không có cái nó nào như thế. Cho nên 
Không. Vậy thì đối nghịch của hữu và vô là thực ? Không, nó cũng 
không luôn, vì mỗi phần tử trong đối lập vốn là Không. Thứ hai mươi 
ba là Tự Tướng Không: Không của tự tướng. Theo Thiển Sư D.T. 
Suzuki trong Thiển Luận Tập II, trong bản dịch Kinh Bát Nhã của 
Ngài Huyền Trang, đây là một trong 18 hình thức của “Không”. Trong 
Tự Tướng Không, tướng là phương diện khả tri của mỗi vật thể cá biệt. 
Trong vài trường hợp, tướng không khác với bản chất nguyên sơ, chúng 
liên hệ bất phân. Bản chất của lửa có thể biết qua cái nóng của nó, và 
bản chất của nước qua cái lạnh của nó. Một nhà sư thì hiện bản chất cố 
hữu của ông ta qua việc tu trì các giới cấm, còn cái đầu cạo và chiếc 
áo bá nạp là tướng dạng riêng của ông ta. Kinh Bát Nhã nói với chúng 
ta rằng, những khía cạnh ngoại hiện, khả tri, của hết thấy mọi vật là 
không vì chúng là những giả tướng, kết quả do nhiều tập hợp của các 
nhân và duyên; vì tương đối nên chúng không có thực. Do đó, tự tướng 
không, có nghĩa rằng mỗi vật thể riêng biệt không có những bản sắc 
thường hằng và bất hoại nào đáng gọi là của riêng. Thứ hai mươi bốn 
là Tướng Không (cái Không về Tướng): Cái không về tướng nghĩa là 
gì? Sự hiện hữu được định tính bằng sự tùy thuộc lẫn nhau; tính đặc thù 
và tính phổ quát đều không có khi cái nầy được xem là tách biệt với 
cái kia, khi các sự vật được phân tích cho đến mức độ cuối cùng thì 
người ta sẽ hiểu rằng chúng không hiện hữu; cuối cùng, không có 
những khía cạnh của đặc thù như “cái nầy, “cái kia' hay “cả hai;` 
không có những dấu hiệu sai biệt cực vi tối hậu. Vì lý do nầy nên bảo 
rằng tự tướng là không, nghĩa là tướng không phải là một sự kiện tối 
hậu. Thứ hai mươi lăm là Vô Biên Xứ Không: Không vô biên xứ còn 
được gọi là Hư Không Xứ. Không xứ đầu tiên trong Tứ Không Xứ. 
Thiển định liên hệ tới cõi không vô biên xứ. Khi phát định trong cõi 
nầy thì hành giả chỉ còn cảnh giới là không vô biên xứ, chứ không còn 
biết cũng không còn hiểu. Khi cái tâm được tách khỏi cảnh giới hình 
và chất, được đặc biệt đưa thẳng đến không gian vô biên thì nó được 
gọi là đang trú trong không vô biên xứ. Để đạt đến cõi nây, hành giả 
đã đạt tới tầng thiển thứ năm trong sắc giới có thể trau dôi thiển vô 
sắc, bắt đầu gom tâm vào điểm sáng phát ra từ để mục hay đối tượng 
(kasina), cho đến khi nào điểm sáng ấy lớn dần đến bao trùm toàn thể 
không gian. Đến đây hành giả không còn thấy gì khác ngoài ánh sáng 
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nầy, cùng khắp mọi nơi. Từ ngữ Không Vô Biên Xứ hay không gian 
đầy ánh sáng nầy không có thực, không phải là một thực tại, mà chỉ là 
một khái niệm (không gian phát huy từ đối tượng). Đây là cõi trời vô 
biên nơi mà tâm trở nên vắng lặng và vô tận như hư không. Thọ mệnh 
trong cõi trời nầy có thể dài đến 20.000 đại kiếp. Thứ hai mươi sáu là 
Vô Hành Không: Cái Không về Vô Hành. Cái không về vô hành 
nghĩa là gì? Từ lúc đầu tiên, có Niết bàn được chứa trong tất cả các 
uẩn mà không để lộ ra dấu hiệu øì về hoạt tính cả, tức là những hoạt 
động của uẩn như các giác quan của chúng ta nhận thức đều không 
thật trong tự bản chất, chúng là im lặng và không hành tác. Do đó 
chúng ta nói đến sự vô hành của các uẩn là cái được định tính là 
không. Thứ hai mươi bảy là Vô Tánh Không: Vô tánh không là cái 
Không của vô thể. Theo Thiển Sư D.T. Suzuki trong Thiển Luận Tập 
IH, trong bản dịch Kinh Bát Nhã của Ngài Huyền Trang, đây là một 
trong 18 hình thức của “Không”. Vô Tánh là phủ định của hữu, cùng 
một nghĩa với Không. Thứ hai mươi tám là Vô Tánh Tự Tánh Không: 
Không của vô thể của tự tánh. Theo Thiển Sư D.T. Suzuki trong Thiển 
Luận Tập II, trong bản dịch Kinh Bát Nhã của Ngài Huyền Trang, đây 
là một trong 18 hình thức của “Không”. Thứ hai mươi chín là Vô Tế 
Không: Vô tế không là cái Không không biên tế. Theo Thiền Sư D.T. 
Suzuki trong Thiển Luận Tập II, trong bản dịch Kinh Bát Nhã của 
Ngài Huyền Trang, đây là một trong 18 hình thức của “Không”. Vô tế 
không có nghĩa là khi nói hiện hữu là vô thủy, người ta nghĩ rằng có 
một cái như là vô thủy, và bám vào ý niệm nầy. Để loại bỏ chấp trước 
kiểu nầy, mới nêu lên tánh không của nó. Tri kiến của con người lắc lư 
giữa hai đối cực. Khi ý niệm về hữu thủy bị dẹp bỏ thì ý niệm về vô 
thủy lại đến thay, mà sự thực chúng chỉ là tương đối. Chân lý của 
Không phải ở trên tất cả những đối nghịch nầy, nhưng không phải ở 
ngoài chúng. Vì vậy kinh Bát Nhã dốc sức khai thông con đường “trung 
đạo” dù vậy vẫn không đứng y ở đó; vì nếu thế, hết còn là con đường 
giữa. Thuyết Tánh Không như vậy phải được minh giải từ quan điểm 
rất thận trọng. Thứ ba mươi là Vô Vì Không: Không của các pháp vô 
vi. Pháp không chướng ngại và thâm nhập qua tất cả mọi chướng ngại 
một cách tự do không biến chuyển. Một trong những pháp vô vi, hư 
không vô vi hay không gian không hạn lượng, không biên tế, không 
tịch diệt, không chướng ngại. Theo Thiển Sư D.T. Suzuki trong Thiển 
Luận Tập HI, trong bản dịch Kinh Bát Nhã của Ngài Huyền Trang, đây 
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là một trong I8 hình thức của “Không”. Vô vi (Asamskrita) là những 
pháp không lệ thuộc tác thành, như không gian chẳng hạn. Hiện hữu 
đôi khi được chia thành hữu vi và vô vị, đôi khi được chia thành nội và 
ngoại, đôi khi được chia thành năm uẩn, vân vân, theo các quan điểm 
cần thiết cho quá trình suy luận. Tuy nhiên, tất cả những phân biệt nầy 
chỉ là tương đối và không có khách thể tính tương đương, và do đó là 
Không. Vô vi hiện hữu đối lại với hữu vi. Nếu hữu vi không thực có thì 
vô vi cũng không luôn. Cả hai đều là giả danh, là Không. 


Dharmas 0ƒ Sunyata 
In Buddhism 


Buddhist practitioners need to know different dharmas that relate to 
Sunyata. First, Emptiness 0ƒ Pruùnary Nafure: According to Zen Master 
D.T. Suzuki in Essays In Zen Buddhism, Book II, in Hsuan-Chuang”s 
version of the Mahaprajnaparamita, this 1s one of the eiphteen forms of 
emptiness. Prakriti is what makes fire hot and water cold, 1t Is the 
pñnmary nature of each individual obJect. When it is declared to be 
empty, it means that there Is no Atman in it, which constitutes 1s 
piimary nature, and that the very Idea of prIimary nature 1s an empfy 
one. That there 1s no Iindividual selfhood at the back of what we 
consider a particular obJect has already been noted, because all things 
are products of varlous causes and conditions, and there 1s nothing that 
can be called an independent, solitary, self-origInating prIimary nature. 
All 1s ultimately empty, and 1f there 1s such a thing as prImary nature, It 
cannot be otherwise than empty. Second, Emptfiness 0ƒ Unattainabtlit: 
According to Zen Master D.T. Suzuki in Essays in Zen Buddhism, Book 
IH, in Hsuan-Chuangˆs version of the MahapraJnaparamita, this 1s one 
of the eighteen forms of emptiness. This kind of emptiness 1s known as 
unattainable (anupamabha). It 1s not that the mind 1s Incapable of 
laying 1fs hand on 1t, but that there 1s really nothing to be obJectively 
comprehensible. Emptiness sugsests nothingness, but when It 1s 
qualiied as unattainable, It ceases to be merely negative. It 1s 
unattainable Just because 1t cannot be an obJect of relative thought 
cherished by the Vijnana. When the latter ¡s elevated to the higher 
plans of the Prajna, the “emptiness unattainable” is understood. The 
PraJnaparamita 1s afraid of friphtening away Its followers when 1t 
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makes Ifs bold assertion that all is empty, and therefore 1t proceeds to 
add that the absence of all these ideas born of relativity does not mean 
bald emptiness, but simply an emptiness unattainable. With the wise 
this emptiness 1s a reality. When the lion roars, the other animals are 
terrified, Imagining this roanng to be something altogether 
extraordinary, something in a most specific sense “attained” by the king 
Of beasts. But to the lion the roaring 1s nothing, nothing specifically 
acqurred by or added to them. So with the wise, there 1s no “emptiness” 
1n them which 1s to be regarded as specifically attained as an obJect of 
thought. Their attainment 1s really no-attainment. Tưrd, Empfiness 0ƒ 
Reciprociy: What 1s meant by Emptiness of RecIprocity? When 
whatever quality possessed by one thing 1s lacking In another, this 
absence 1s designated as emptiness. For Instance, In the house of 
Srigalamatri there are no elephants, no cattle, no sheep, etc., and I call 
this house empty. This does not mean that there are no Bhiksus here. 
The Bhiksus are Bhiksus, the house 1s the house, each retaining 1ts own 
characteristics. As to elephants, horses, cattle, etc., they wIll be found 
where they properly belong, only they are absent In a place which 1s 
properly occupied by somebody else. In this manner, each obJect has 
1fs special features by which 1t Is distinguished from another, as they 
are not found In the latter. This absence 1s called Emptiness of 
RecIprocity. Fouríh, Empfy Space: In The Umsha-VijJaja- Dharam- 
Sufra, the Buddha reminded that those who reci(e this đharani, when 
entering the realms of hell and hungry ghost, read or chant 1t, the result 
1s all the dwellers of such places wIll be liberated, and the place will 
Iimmediately become completely empty. VKỹfh, Absolue Sunya: 
Absolute void or true emptiness which means nothingness. True 
emptiness Is not empty; 1t øgIves rise to wonderful existence. Wonderful 
exIstence does not exiIsts; 1t does not obstruct True Emptiness. From the 
void which seemingly contains nothing, absolutely everything 
descends  Nature means noumenon or essence; mark mean 
characteristcs, forms or physlognomy. Marks and nature are 
contrasted, In the same way noumenon 1s contrasted with phenomenon. 
However, true mark stands for true form, true nature, Buddha nature 
always unchanging. True mark of all phenomena 1s like space; always 
exIsting but really empty; although empty, really existing. The absolute 
void or completely vacuity, said to be the nirvana of the Hinayana. 
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Sixth, Emptiness oƒ Highest Degree: Emptiness of the highest degree 
by which is meant Supreme Wisdom. What 1s meant by Great 
Emptiness of Ultimate Reality, which 1s Supreme Wisdom. When the 
supreme wisdom 1s realized In our inner conscIousness, 1t will then be 
found that all the theorles, wrong Ideas, and all the traces of 
beginningless memory are altogether wiped out and perfectly empty. 
This 1s another form of emptiness. According to Zen Master D.T. 
Suzuki In Essays In Zen Buddhism, Book HI, in Hsuan-Chuang”s 
version of the MahapraJnaparamita, this 1s one of the eighteen forms of 
emptiness. The “øreat emptiness” means the unreality of space. Space 
was conceived in old days to be something obJectively real, but this 1s 
regarded by the Mahayana as empty. Things in space are subJect to the 
laws of birth and death, that 1s, governed by causation, as this all 
Buddhists recognize; but space 1tself 1s thought by them to be eternally 
there. The Mahayamists teach that this vast vaculty also has no 
obJective reality that the Idea of space or exfension Is mere fiction. 
Seventh, Emptiness oƒ the UHfimafte Truíh: Highest void, supreme void, 
or the void beyond thought or discussion. The highest Void or reality, 
the Mahayana nirvana, though it 1s also applied to Hinayana nirvana. A 
conception of the void, or that which 1s beyond the material, only 
attained by Buddhas and bodhisattvas. According to Zen Master D.T. 
Suzuki In Essays In Zen Buddhism, Book HI, in Hsuan-Chuang”s 
version of the MahapraJnaparamita, this 1s one of the eiphteen forms of 
emptiness. The “ultimate truth” means the true being of all things, the 
state in which they truly are, apart from all forms of subJectivity. This 1s 
something not subJect to destruction, not to be held up as this or that, to 
which nothing can be affixed. Therefore, this ultimate truth 1s empty. If 
real, It Is one of those obJects that are conditioned and chained to the 
law of causation. Nirvana 1s but another name. When Nirvana has 
something attachable to 1t, it will no more be Nirvana. It will be seen 
that “emptiness” 1s here used in somewhat different sense from the 
“øreat emptiness,' when obJects Inner or outer are declared “empty.' 
Eighth, Empfiness oƒ Action: What 1s meant by the Emptiness of 
Action? It means that the Skandhas are free of selfhood and all that 
belongs to selfhood, and that whatever activitles are manifested by 
them are due to the combination of causes and conditions. That 1s, they 
are not by themselves ¡independent creating agencies, they have 
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nothing which they can claim as belonging to their “self,” and therr 
karmIc activities are generated by the conJunction of many causes or 
accidents. For which reason there 1s what we designate the Emptiness 
of Action. Ninh, Empfiness 0ƒ Unrealiy: Unreality means things do 
not exIst 1n reality. Unreality, that things do not exIst 1n reality. Sunya 
(universality) annihilates all relatives. The “Empty” mode destroys the 
1llusion of sensuous perception and constructs supreme knowledge 
(prajna). Tenth, Empfiness oƒ Things Creafed: According to Zen 
Master D.T. Suzuki In Essays In Zen Buddhism, Book HH, in Hsuan- 
Chuang's version of the Mahaprajnaparamita, this Is one of the 
eighteen forms of emptiness. Samskrita means things that have come to 
©xIstence owing to conditions of causation. In this sense they are 
created. To say that the Samskrifa are empty 1s another way of sayIng 
that the world external as well as Internal 1s empty. Eleventh, 
Emptiness oƒ Empfiness: According to Zen Master D.T. Suzuki In 
Essays In Zen Buddhism, Book II, in Hsuan-Chuang”s version of the 
Mahaprajnaparamita, this 1s one of the eighteen forms of emptiness. 
When things outside and inside are all declared empty, we are led to 
think that the idea of emptiness remains real or that this alone 1s 
something obJectively attainable. The emptiness of emptiness 1s 
designed to destroy this attachment. To maintain the Idea of emptiness 
means to leave a speck of dust when all has been swept clean. Twelffh, 
Emptiness oƒ a Selƒf: The emptiness of a self or egolessness (Nhân 
Không). Illusion of the concept of the reality of the ego, man being 
composed of elements and disintegrated when these are dissolved. 
Thirteenth, Emptiness oƒ the Qufer Thỉngs: According to Zen Master 
D.T. Suzuki in Essays In Zen Buddhism, Book IH, in Hsuan-Chuang”s 
version of the Mahaprajnaparamita, this 1s one of the eipghteen forms of 
emptiness. “he outer things” are objects of the six conscIousnesses, 
and their emptiness means that there are no self-governing substances 
behind them. As there 1s no Atman at the back of the psychological 
phenomena, so there Is no Atman at the back of the external world. 
Thịs 1s technically known as the “egolessness of things.” Primitive 
Buddhism taught the theory Anatman In us, but it was by the 
Mahayanmists, It 1s said, that the theory was applied to external obJects 
also. Fourteenth, Fmptiness 0ƒ the Unnamability gƒ Existence: What 1s 
meant by the Emptiness of the Unnamability (không thể được gọi tên) 
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of AlI Things? As this existence 1s dependent upon our Imaginative 
contrivance, there 1s no self-substance 1n it which can be named and 
described by the phraseology of our relative knowledge. This 
unnamability 1s designated here as a form of emptiness. Fÿeenth, 
Emptiness 0ƒ Thỉngs: According to Zen Master D.T. Suzuki In Essays 
in Zen Buddhism, Book HH, in Hsuan-Chuang”s version of the 
Mahaprajnaparamita, this 1s one of the eighteen forms of emptiness. 
The assertion that all things (sarvadharma) are empty 1s the most 
comprehensive one, for the term “dharma” denotes not only an obJect 
Of sense, but also an obJect of thought. When all these are declared 
empty, no further detailled commentarles are needed. But the 
PraJnaparamita evidently designs to leave no stone unturned in order to 
1Impress 1s studenfs in a most thoroughgoing manner with the doctrine 
of Emptiness. According to NagarJuna, all đharmas are endowed with 
these characters: exIstentiality, intelligibility, perceptibility, obJectIVIty, 
cfficlency, causality, dependence, mutuality, duality, multiplicity, 
generality, individuality, etc. But all these character1zations have no 
permanence, no stability; they are all relative and phenomenal. The 
Ipnorant fail to see Into the true nature of things, and become attached 
thereby to the idea of a reality which 1s eternal, blissful, self-governing, 
and devoid of defilements. To be wise simply means to be free from 
these false views, for there 1s nothing 1n them to be taken hold of as not 
empty. Sixfeenth, Emptiness oƒ the Inner Things: According to Zen 
Master D.T. Suzuki In Essays In Zen Buddhism, Book HII, in Hsuan- 
Chuang's version of the Mahaprajnaparamita, this Is one of the 
eiphteen forms of emptiness. “The Inner things” mean the six 
conscIousnesses (vijnana). When they are said to be empty, our 
psychological activitiles have no ego-soul behind them, as 1s commonly 
Imagined by us. This is another way of upholding the doctrine of 
Anatman or Anatta. Seyenfeenth, Empfiness doƑ` Inner-and-Outer 
Things: According to Zen Master D.T. Suzuki in Essays In Zen 
Buddhism, Book HH, in Hsuan-Chuangs version of the 
Mahaprajnaparamita, this 1s one of the eighteen forms of emptiness. 
Emptiness of the Inner-and-outer things. We generally distinguish 
between the Iinner and the outer, but since there 1s no reality In this 
distinction 1t 1s here negated; the distinction 1s no more than a form of 
thought construction, the relation can be reversed at any moment, there 
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1s no permanernt stability here. Change the position, and what 1s Inner 1s 
outer, and what Is outer Is Inner. This relativity 1s called here 
“emptiness.” Eighfeenth, Empíy Frui: Fruit of freedom from all 
1llusions that things and the ego are real. Ninefeenth, Empfiness gƒ 
Dispersion: According to Zen Master D.T. Suzuki in Essays In Zen 
Buddhism, Book II, in Hsuan-Chuangs version of the 
Mahaprajnaparamita, this 1s one of the eighteen forms of emptiness. 
Anavakara-sunyata means there 1s nothing perfectly simple 1n this 
world. Everything 1s doomed to final decomposition. Ït seems to exIst 
as a unit, to retain 1ts form, to be 1tself, but there 1s nothing here that 
cannot be reduced to 1ts component parts. Ït 1s sure to be dispersed. 
Things belonging to the world of thought may seem not to be subJect to 
đissolution. But here change takes place In another form. Time works, 
no permanency prevails The four skandhas, Vedana, Samjna, 
Samskara, and Vijnana, are also meant for ultimate dispersion and 
anmhilaion. They are In any way empty. TWwenHieth, UHimafe 
Empfness: According to Zen Master D.T. Suzuki In Essays In Zen 
Buddhism, Book HH, in Hsuan-Chuangs version of the 
Mahaprajnaparamita, this 1s one of the eighteen forms of emptiness. 
Atyanta-sunyata emphasizes the idea of all “things` being absolutely 
empty. “Ultimate” means “absolute.' The denial of obJective reality to 
all things 1s here unconditionally upheld. The “emptiness” means 
practically the same thing. The room 1s swept clean by the aid of a 
broom; but when the broom 1s retained 1t 1s not absolute emptiness. 
Neither the broom, nor the sweeper should be retained In order to 
reach the Idea of Atyanta-sunyata. As long as there 1s even on dharma 
left, a thing or a person or a thought, there 1s a point oŸ attachment from 
which a world of pluralities, and, therefore, of woes and sorrows, can 
be fabricated. Emptiness beyond every possible qualification, beyond 
an Inñinite chain of dependence, this 1s Nirvana. Twenfy-first, 
Emptiness 0ƒ Subsfance: The unreality, or Immateriality of substance, 
the “mind-only” theory, that all Is mind or mental, a Mahayana 
doctrine. Corporeal entitles are unreal, for they disinteprate. Twenfy- 
second, Emptiness 0ƒ Selƒ-Nature: What 1s meant by Emptiness of Self- 
nature (Self-substance)? It 1s because there 1s no birth of self-substance 
by Itself. That 1s to say, Individualization 1s the construcfion oŸ our own 
mind; to think that there are In reality Individual obJects as such, 1s an 
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1llusion; they have no self-substance, therefore, they are said to be 
empty. According to Zen Master D.T. Suzuki in Essays In Zen 
Buddhism, Book HH, in Hsuan-Chuangs version of the 
Mahaprajnaparamita, this 1Is one of the eighteen forms of 
emptiness.Svabhava means “to be by Itself,* but there 1s no such beIng 
1f 1s also empty. Is then opposition of being and non-being real? No, 1t 
1s also empty, because each term of the opposition 1s empty. TWwenfy- 
thínd, Emptiness oƒ Selfood: According to Zen Master D.T. Suzuki In 
Essays in Zen Buddhism, Book HI, in Hsuan-Chuang”s version of the 
Mahaprajnaparamita, this 1s one of the eighteen forms of emptiness. 
Lakshana 1s the Intelligible aspect of each Iindividual obJect. In some 
cases Lakshana 1s not distinguishable from primary nature, they are 
inseparably related. The nature of fire 1s Intellipible through 1ts heat, 
that of water through 1s coolness. The Buddhist monk finds his prImary 
nature In his observance of the rules of morality, while the shaven 
head and patched robe are his characteristic appearance. The 
PraJjnaparamita tells us that these outside, perceptible aspects of things 
are empty, because they are mere appearances resulting from varIous 
combinations of causes and conditions; being relative they have no 
reality. By the emptiness of self-aspect or self-character (Svalakshana), 
therefore, Is meant that each particular obJect has no permanent and 
Irreducible characteristics to be known as I1ts own. TWwenfy-ƒfourth, 
Emptiness doƑ_ Appearance: What 1s  meant by Emptiness of 
Appearance? Existence Is characterized by mutual dependence; 
1ndividuality and generality are empty when one 1s regarded apart from 
the other; when things are analyzed to the last degree, they are to be 
comprehended as not existent; there are, after all, no aspects of 
individuation such as “this,” “that,” or “both;” there are no ultimate 
1rreducible marks of đifferentiation. For this reason, It 1s said that self- 
appearance 1s empty. By this 1s meant that appearance 1s not a final 
fact. Twenty-fl[ƒth, the Land ogƒ Infinife Space: The first of the four 
Iimmaterial Jhanas. The dhyana, or meditaton connected with the 
abode of the Infinmte space (the formless or immaterial), in which all 
thought of form 1s suppressed. When the mind, separated from the 
realm of form and matter, 1s exclusively directed towards Infinite 
space, It 1s sald to be abiding in the Akasanantya-yatanam. To reach 
this, a meditator who has mastered the fifth fine-material jhana based 
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on a “kasina” obJect spreads out the counterpart sign of the “kasina” 
until it becomes Immeasurable 1n extent. The he removes the “kasina” 
by attending only to the space 1t pervaded, contemplating 1t as “Infinite 
space.” The expression “base of Infinite space,” strictly speaking, 
refers to the concept of infinite space which serves as the obJect of the 
first Iimmaterial-sphere consciousness. This 1s the state or heaven of 
boundless space, where the mind becomes void and vast like space. 
Existence 1n this stage may last 20,000 great kalpas. Twenfy-sixth, 
Emptiness 0ƒ Non-Acfon: What 1s meant by Emptiness of Ñon-action? 
lt means that harboured in all the Skandhas there 1s, from the first, 
Nirvana which betrays no sign of activity. That 1s, theIr actIVitles as 
perceived by our senses are not real, they are In their nature quiet and 
not doing. Therefore, we speak of non-acting of the Skandhas, which 1s 
characterized as emptiness. Twenfy-seventh, Emptiness 0ƒ Non-Being: 
According to Zen Master D.T. Suzuki in Essays in Zen Buddhism, Book 
IH, in Hsuan-Chuangˆs version of the Mahaprajnaparamita, this 1S one 
of the eiphteen forms of emptiness. Abhava 1s the negation of being, 
which 1s one sense of emptiness. Twenfy-eighth, Emptiness 0ƒ the Non- 
Being 0ƒ Selƒ-Nafure: According to Zen Master D.T. Suzuki In Essays 
in Zen Buddhism, Book HH, in Hsuan-Chuang”s version of the 
Mahaprajnaparamita, this 1s one of the eighteen forms of emptiness. 
Emptiness of the non-being of self-nature. Twenfy-ninth, Emptiness 0Ÿ 
Limiflessness: According to Zen Master D.T. Suzuki in Essays in Zen 
Buddhism, Book II, in Hsuan-Chuangs version of the 
Mahaprajnaparamita, this 1s one of the eighteen forms of emptiness. 
Anavaragra-sunyata means when exIstence 1s said to be beginningless, 
people think that there 1s such a thing as beginninglessness, and cling to 
the Idea. In order to do away with this attachmentf, 1s emptiness 1s 
pronounced. The human intellect oscillates between opposites. When 
the idea of a beginning 1s exploded, the idea of beginninglessness 
replaces 1t, while In truth these are merely relative. The great truth of 
Sunyata must be above those opposites, and yet not outside of them. 
Therefore, the Prajnaparamita takes pains to strike the “middle way' 
and yet not to stand by it; for when this 1s done 1t ceases to be the 
middle way. The theory of Emptiness 1s thus to be elucidated from 
every possible poIint of view. TurHieth, Empfines oƒ Things 
Uncreafed: Space 1s that which gives no hindrance and 1tself penetrates 
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through any hindrance freely and manifests no change. One of the 
assamskrta dharmas, passive void or space. According to Zen Master 
D.T. Suzuki in Essays In Zen Buddhism, Book IH, in Hsuan-Chuang”s 
version of the MahapraJnaparamita, this 1s one of the eiphteen forms of 
emptiness. Asamskrita are things not subJect to causation, such as 
space. Existence 1s sometimes divided into Samskrita and Asamskrita, 
sometimes Info inner and outer, sometimes in(o the five skandhas, etc., 
according to poInts of view necessifated by course of reasoning. All 
these disctinctions are, however, only relative and have no 
corresponding obJectiviy, and are, therefore, all empty. The 
Asamskrita exist because of their being contrasted to the Samskrita. 
When the latter have no reality, the former are also no more. They 
both are mere names, and empty. 
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Chương Hai Mươi Mốt 
Chapter Twenfy-One 


Khái Niệm Về Tánh Không 
Trong Kinh Điển Đại Thừa 


Theo truyền thống Đại Thừa, tánh không có những ý nghĩa sau 
đây: Thứ nhất là trong các kinh điển Đại Thừa, Tánh Không siêu việt 
thế giới nầy như một “tập hợp lớn' của vô số các pháp. Tất cả các pháp 
tồn tại, hợp tác và ảnh hưởng lẫn nhau để tạo ra vô số hiện tượng. Đây 
gọi là nguyên nhân. Nguyên nhân dưới những điều kiện khác nhau tạo 
nên những hiệu quả khác nhau, có thể dẫn đến kết quả tốt, xấu, hoặc 
không tốt không xấu. Đây là nguyên lý chung, nguyên nhân của tôn tại 
hoặc hình thức của tổn tại như vậy. Nói cách khác, bởi vì tánh không, 
tất cả các pháp có thể tổn tại, không có tánh không, không có thứ gì có 
thể tồn tại. Theo Bát Nhã Tâm Kinh, “Không không khác với sắc.” Vì 
vậy, tánh không như bản chất thật của thực tại kinh nghiệm. Thứ nhì là 
tánh không như nguyên lý Duyên Khởi, bởi vì pháp không có bản chất 
của chính nó, nó do nhân duyên tạo nên, do thế mà Tâm Kinh đã dạy: 
“Mắt là vô ngã và vô ngã sở, sắc là vô ngã và vô ngã sở, nhãn thức là 
vô ngã, vân vân...” Thứ ba là Tánh Không nghĩa là Trung Đạo. Như 
chúng ta biết, các pháp dường như thật, tạm gọi là thật, chứ không phải 
thật. Nhưng Tánh Không trong ý nghĩa nây có thể bị hiểu sai như là 
không có gì, ngoan không, hay hư vô. Thế nên, chúng ta nên phân biệt 
giữa sanh và bất sanh, hiện hữu và không hiện hữu, thường và vô 
thường, Ta Bà và Niết Bàn, vân vân. Tất cả những điều nầy đều được 
xem như là cực đoan. Vì vậy, Trung Đạo được dùng để đánh tan tư duy 
nhị biên và biểu thị điều gì đó tức khắc nhưng siêu việt hai bên như 
sanh và không sanh, thuộc tính và thực thể, nguyên nhân và kết quả, 
vân vân. Từ Tánh Không nghĩa là phủ định cả hai thứ chủ nghĩa: hư vô 
và hiện thực, cũng như những mô tả của chúng về thế giới nầy bị loại 
bỏ. Thứ tư là Tánh Không như Niết Bàn, nhưng không phải tìm cầu 
một Niết Bàn kiểu như trong kinh điển Pali, mà là vượt qua Niết Bàn 
như đồng với Như Lai, hoặc Pháp Tánh, nghĩa là các pháp trong thế 
giới nầy về cơ bản là bản chất giống nhau, không có danh hiệu hoặc 
bất cứ thực thể nào. Các nhà Đại Thừa tuyên bố mạnh mẽ rằng không 
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có sự khác biệt nhỏ nhoi nào giữa Niết Bàn và Ta Bà. Một khi các 
chấp thủ các pháp đối đãi hoàn toàn biến mất thì đó là trạng thái Niết 
Bàn của chân không. Thứ năm là Tánh Không nghĩa là vượt qua các 
phủ định và không thể mô tả được, thuyết nhất nguyên hay nhị nguyên 
và các pháp thế giới là không thể có. Chính sự phủ định của khái niệm 
hóa nầy đã trình bày một sự phủ nhận nhị biên và không nhị biên. Đó 
là thực thể siêu việt, vượt qua tổn tại, không tổn tại, không tổn tại và 
không không tổn tại. Nó vượt khỏi bốn loại phạm trù biện luận về 
“không khẳng định, không phủ định, không khẳng định mà cũng không 
phủ nhận, không không khẳng định mà cũng không phủ định.” Đến giai 
đoạn nầy vị ấy vượt khỏi các chấp thủ từ thô thiển đến vi tế. Ngay cả 
nếu ở đó có trạng thái gì cao hơn Niết Bàn, hay đệ nhất nghĩa không, 
thắng nghĩa không, thì cũng là giấc mơ hay vọng tưởng mà thôi. Do đó, 
Tánh Không nghĩa là hoàn toàn không chấp thủ. 


Concept oƒ Sunyatfa in Mahayana Canon 


According to the Mahayana tradition, Sunyata has the following 
characteristics: Frsứ, in Mahayana sutras, 1t 1s said that, the world or 
UnIVe€rse IS “a greaf set of myriad of things. All things co-exXIst, co- 
operate and ¡interact upon one another to create Innumerable 
phenomena. This 1s called the cause. The cause under different 
conditions produces the different effects, which lead to either good or 
bad or neutral retrIibutions. It is the very universal principle, the reason 
Of existence or the norm of existence as such. In other words, because 
of Sunyafa, all things can exIsf; without Sunyata, nothing could possIbly 
exIst. The Hrdaya teaches, “I[he Sunya does not differ from rupa.” 
Sunyata 1s, therefore, as the true nature of empirical reality. Second, 
Sunyata as the Principle of Pratityasamutyada, because a thing must 
have no nature of Its own, 1t 1s produced by causes or depends on 
anything else, so 1t is Sunyafta as the Hrdaya Text expresses “Eye€s Is 
void of self and anything belonging to self, form 1s void..., visual 
COnsciousness 1s void...” Twrđ, Sunyata means Middle Way. As we 
know, common things, which appear to be real, are not really real. But 
Sunyata In this sense may be misinterpreted as non-being, existence 
and non-existence, permanence and Iimpermanence, Samsara and 
Nirvana. All these should be regarded as extremes. Hence, the term 
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“middle wayˆ 1s employed to revoke dualistic thinking and refers to 
something Intermediary but 1t has transcended any dichotomy Into 
“being” and “non-being”, “attribute” and “substance” or “cause” and 
“effect.. The term Sunyafa means that both naIve realism and nihilism 
are unintelligible and their descriptions of the world should be 
discarded. Fourth, Sunyta as Nirvana and come beyond Nirvana which 
1s fruly equated with Tathagata or Dharmata implicating that all things 
of this world are essentially of the same nature, void of any name or 
substratum. Mahayanists declared the forcible statement that there 1s 
not the sliphtest difference between Nirvana and Samsara because 
when the complete disappearance of all things 1s really, there 1s 
Nirvana. Fÿ/h, Sunyata means beyond all Negaton Indescribable 
which implies that monastic as well as dualistic and pluralistic views of 
the world are untenable. It 1s the negation of conceptualization, stated 
as a denial of both dualiy and non-duality. It 1s Reality which 
ultimately transcends existence, non-existence, both and neither. It 1s 
beyond the Four categoriles of Intellect “neither affirmation nor 
negation, nor both, nor neither.” At this stage, one 1s supposed to be 
Íree from all attachments from the rule to the subtle in mind. If there 
were something more superior even than Nirvana, It 1s like a dream 
and a magical delusion. If this occurs, Sunyata means total non- 
attachmert. 
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Chương Hai Mươi Hai 
Chapter Twenty- Two 


Khái Niệm Về “Không Tánh ” 
Theo Phật Giáo Nguyên Thủy 


Sự khác biệt của tánh không trong Đại Thừa và Nguyên Thủy là 
do sự khác biệt khi tiếp cận với những sự kiện của bản chất. Sự kiện 
nầy sẽ rõ hơn khi chúng ta quan sát lại khái niệm về 'không' của Phật 
giáo Nguyên Thủy sẽ thấy hầu như trong mỗi ý nghĩa đều liên quan 
đến ý nghĩa đạo đức. Dưới đây là những Khái niệm về Không theo 
Phật giáo Nguyên Thủy: Thứ nhất là Không là toàn vũ trụ đều không. 
Thứ nhì là Không là hai khi nó biểu thị không thực thể và không chắc 
chắn. 7h ba là Không là bốn khi nó biểu thị: không thấy thực thể 
trong tự ngã, không quy thực thể cho ngã khác, không có sự chuyển 
thực thể từ tự ngã đến cái ngã khác, và không có sự chuyển thực thể từ 
cái ngã khác đến tự ngã. Thứ £ là Không là sáu khi ứng dụng cho sáu 
căn, sáu trần, sáu thức, từ đó nó có sáu đặc tánh là không ngã, không 
tự ngã, không thường, không vĩnh cửu, không bất diệt, và không tiến 
hóa. Thứ năm là Không là tám khi nó biểu thị không sanh, không vĩnh 
cửu, không an lạc, không thường hằng, không vững, không lâu dài, và 
không tiến hóa. 7#; sáu là Không là mười khi nó biểu thị trống rỗng, 
trống không, vắng, vô ngã, vô thần, không tự do, không thỏa ước vọng, 
và không tịnh tịch. Tý bảy là Không là mười hai khi nó biểu thị: 
không chúng sanh, không súc sanh, không người, không thiếu niên, 
không phụ nữ, không đàn ông, không ngã, không tự ngã, không ngã 
mạn, không của tôi, không của người, và không bất cứ của ai. Thứ tám 
là Không có 40 mẫu: vô thường, khổ, bệnh, bị ung nhọt, tai ươn, đau 
đớn, ốm đau, không tối cao, hoại diệt, lo lắng, áp bức, sợ hãi, phiền 
nhiễu, run rẩy, suy nhược, không chắc, không tự vệ, không nơi trú ẩn, 
không có sự giúp đỡ, không nơi nương náo, trống rỗng, vắng lặng, 
không, vô ngã, buôn, bất lợi, thay đối, không bản chất, đau đớn, hành 
hạ, đoạn diệt, truy lạc, tổi tệ, nản lòng, hướng đến sanh, hướng đến 
hoại, hướng đến bệnh, hướng đến chết, hướng đến sâu, bi, khổ, ưu, 
não, nhân, buông bỏ. 
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Concept 0ƒ Sunnafa (Sunydtfa) 
In the Theravada Buddhism 


The difference between the Sunyata of Mahayana and the Sunyata 
of Theravada 1s not fundamerral. All the differences are due only to a 
difference In approach to the facts of nature. This fact emerges when 
we go further In considering the Sunnata of the Theravada. The 
Sunnata of things has been considered in the Theravada books from a 
variety of standpoinds, with the ethical Interest foremost 1n every case. 
The followings are details of Concept of Sunnata (Sunyata) In the 
Theravada Buddhism: sứ, Sunnata without divisions comprehends 
the whole universe. Second, Sunnata Is twofold when It refers to 
substance and substantial. Thirđ, Sunnata is fourfold when it refers to 
the following modes: not seeing substance In oneself, not attributing 
substance to another (person or thing), not transferring one”s self to 
another, not bringing In another”s self into oneself. Four£h, Sunnata 1s 
sixfold when 1t 1s applied to each of the sense organs, the six kinds of 
obJects corresponding to them and the six kinds of consciousness 
arising from them, from the point of view of the following six 
characteristics: substance, substantial, permanent, stable, eternal and 
non-evolutionary. Fÿf/b, Sunnata is eightfold when it is considered from the 
point of view of the following: non-essential, essentially unstable, essentially 
unhappy or disharmonious, essentially non-substantial, non-permanent, non- 
stable, non-eternal, evolutionary or fluxional. Sixf, Sunnata is tenfold from 
the point of view of the following modes: devoid, empty, void, non-substantial, 
godless, unfree, disappointing, powerless, non-self, spearated. ®Seyenth, 
Sunnafa 1s twelvefold from the point of view of these other modes thus taking 
Tupa as an instance one can regard 1t as being: no anmal, no human, no youth, 
no woman, no man, no substance, nothing substantial, not myself, not mine, 
not another's, not anybody”s. ijghíh, Sunnata ¡is forty-twofold when 
considered from the point of view of these modes: Impermanent, inconsistent, 
disease, abscessed, evil, paimful, ailing, alien, decaying, distressing, 
oppressing, fearful, harassing, unsteady, breaking, unstable, unprotected, 
unsheltered, helpless, refugeless, empty, devoid, void, substanceless, 
unpleasant, đisadvantageous, changing, essenceless, Originating, pamm, 
torturing, annihilating, depraved, compounded, frustrating, tending to bírth, 
tending to decay, tending to disease, tending to death, tending to ørIef, sOrrow 
and lamenfation, originating, cesant, dissolving. 
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Chương Hai Mươi Ba 
Chapter Twenty- Three 


Tánh Không ” Theo Kinh Bát Nhã 


Bát Nhã là âm của thuật ngữ Prajna từ Phạn ngữ có nghĩa là trí tuệ 
(ý thức hay trí năng). Có ba loại bát nhã: thật tướng, quán chiếu và văn 
tự. Bát Nhã còn có nghĩa là thực lực nhận thức rõ ràng sự vật và những 
nguyên tắc căn bản của chúng cũng như xác quyết những gì còn nghi 
ngờ. Bát Nhã có nghĩa là cái biết siêu việt. Bát Nhã Ba La Mật Kinh 
diễn tả chữ “Bát Nhã” là đệ nhất trí tuệ trong hết thẩy trí tuệ, không gì 
cao hơn, không gì so sánh bằng (vô thượng, vô tỷ, vô đẳng). Có ba loại 
Bát Nhã: Thực tướng bát nhã, Quán chiếu bát nhã, và Phương tiện Bát 
Nhã. Thực tướng bát nhã là trí huệ đạt được khi đã đáo bỉ ngạn. Quán 
chiếu bát nhã là phần hai của trí huệ Bát Nhã. Đây là trí huệ cần thiết 
khi thật sự đáo bỉ ngạn. Phương tiện Bát Nhã hay văn tự Bát nhã. Đây 
là loại trí huệ hiểu biết chư pháp giả tạm và luôn thay đổi. Đây là trí 
huệ cần thiết đưa đến ý hướng “Đáo Bỉ Ngạn” Trong kinh Bát Nhã Ba 
La Mật Đa, đức Phật bảo Xá Lợi Phất về Không như sau: “Trong 
'Không' không có hình thể, không có cảm xúc, không có niệm lự, 
không có tư duy, không có ý thức, không có mắt, tai, mũi, lưỡi, thân và 
ý; không có hình thể, âm thanh, hương thơm, mùi vị, xúc chạm và hiện 
hữu; không có đối tượng của mắt cho đến không có đối tượng của ý 
thức; không có minh, không có vô minh, không có sự chấm dứt của 
minh, cũng không có sự chấm dứt của vô minh; cho đến không có tuổi 
già và sự chết, cũng không có sự chấm dứt của tuổi già và sự chết; 
không có khổ đau, không có nguyên nhân của khổ đau, không có sự 
chấm dứt khổ đau và không có con đường đưa đến sự chấm dứt khổ 
đau; không có trí giác cũng không có sự thành tựu trí giác; vì chẳng có 
quả vị trí giác nào để thành tựu. Người nào tỉnh thức bình yên do sống 
an lành trong tuệ giác vô thượng thì thoát ly tất cả. Và rằng, vì không 
có những chướng ngại trong tâm nên không có sợ hãi và xa rời những 
cuồng si mộng tưởng, đó là cứu cánh Niết Bàn vậy!” 

Nếu tánh không là hoàn toàn không thì thật là vô nghĩa. Do đó, 
giai đoạn cuối cùng, Tánh Không nghĩa là phương tiện của của tục đế 
và chân đế. Nói cách khác, mặc dù tục đế là hữu vi nhưng lại cần thiết 
cho việc đạt đến chân đế và Niết Bàn. Tất cả các pháp hiện tượng là 
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không, nhưng vẫn từ các pháp ấy mà giác ngộ. Theo Bát Nhã Tâm 
Kinh, trung tâm cốt lõi của văn học kinh điển Bát Nhã đã giải thích 
xuất sắc ý nghĩa nầy với câu: “Sắc chẳng khác không, không chẳng 
khác sắc.” Tục đế không phải là vô dụng trong việc đạt đến giác ngộ, 
cũng không phải là không có mối quan hệ giữa tục đế và chân đế. Vì 
thế, Bát Nhã là bản chất của chân trí, thấy các pháp như thật, từ đó 
“Bồ Tát tự tại, không chướng ngại, không sợ hãi, vượt qua các vọng 
tưởng điên đảo' để ngài ung dung tự tại bước vào thế gian ban pháp 
thoại về “Tánh Không' cho tất cả chúng sanh. Khái niệm Tánh Không 
trong kinh điển Bát Nhã đã mở cho chúng ta thấy trong kinh điển Pali, 
khái niệm “Không' được mô tả đơn giản với ý nghĩa thực tại hiện 
tượng là không, chớ không nói về bản thể như Tánh Không trong văn 
học Bát Nhã. Nói cách khác, khái niệm “Không' trong kinh điển Pali 
nghiêng về lãnh vực không là vô ngã, cho tới khi có sự xuất hiện và 
phát triển của Đại Thừa, đặc biệt văn học Bát Nhã, lãnh vực vô ngã 
được chia làm hai phần: ngã không và pháp không, nghĩa là từ chủ thể 
đến khách thể, từ sáu căn đến sáu trần, từ sự khẳng định của sanh hoặc 
không sanh đến sự phủ định của sanh hoặc không sanh... đều trống 
không. Cũng có thể nói rằng, khái niệm không trong kinh điển nguyên 
thủy là nền tảng cho sự phát triển Tánh Không trong văn học Bát Nhã. 


Emptiness im the Praqjnaparamia Heart Sutra 


PraJna 1s a Sanskrit term which means wisdom. There are three 
kinds of prajna: real mark praJna, contemplative prajna, and literary 
prajJna. PraJna also means the real power to discern things and theIr 
underlying principles and to decide the doubtful. Prajna means a 
transcendental knowledge. The Prajna-paramifa-sutra describes 
“prajna” as supreme, highest, incomparable, unequalled, unsurpassed. 
There are three praJnas or perfect enliphtements: The first part of the 
prajnaparamita. The wisdom achieved once crossed the shore. The 
second part of the praJnaparamita. The necessary wIsdom for actual 
crossing the shore of births and deaths. The wisdom of knowing things 
in their temporary and changing condition. The necessary wisdom for 
vowing fo cross the shore of births and deaths. In be Prajnaparanuia 
Heaœrt Sutra, the Buddha told Saripura qbout Emptiness as ƒollows: 
“In Emptiness there are no form, no feelings, no perceptilons, no 
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ACfIOnS, ñO CORSCIOUSR€SS€S; nñO ©y€, nO ©ar, no nose, no fongue, no 
body, and no mind; no form, sound, odour, taste, touch or mind obJect; 
no eye-elemenfs until we come to no elements of conscIousnesses; no 
Ipnorance and no extinction of ignorance; no old age and death, and no 
extiInction of old age and death; no truth of sufferings, no truth of cause 
Of sufferings, of the cessation of sufferings or of the path. There 1s no 
knowledge and no attainment whatsoever. By reason of non- 
attachment, the Bodhisatva dwelling In Prajnaparamia has no 
obstacles In his mind. Because there 1s no obstacle 1n his mind, he has 
no fear, and going far beyond all perverted view, all confusions and 
1maginations... This 1s a real Nirvana!” 

If Sunyata 1s the total Sunytfa, then If is meaningless. According to 
the Mahayana tradition, Sunyata 1s the Means of the Relative Truth 
and the Ultimate truth. That 1s to say, worldly truth, though not 
unconditional, 1s essential for the attainment of the ultmate Truth and 
Nirvana. The Hrdaya Sufra, the cenfral oƒ the Prqjnda-paramita 
scriptures, has expanded thỉs signjficance by the emphasis words thaf 
“Rupa does not differ from Sunya” or Rupa 1s Identical with Sunya. 
Relative truth 1s not useless 1n achieving enlightenment, nor can 1t be 
said that there 1s no relation between worldly and ultimate truths. Thus, 
PraJna-paramifa 1s of the nature of knowledge; If 1s a seeing of things, If 
arises from the combination of casual factors. From that, Bodhisattvas 
have no hindrance In thetr hearts, and since they have no hindrance, 
they have no fear, are free from contrary and delusive Ideas In order 
that he can content himself with entering the world to spread the 'Truth 
of Sunyata to all walks of lie without any obstacles. The concept of 
Sunyata in Prajna-paramita Sutra opens our knowledge that In Pali 
NÑikaya, the concept of Sunnata 1s displayed very simple with the idea 
Of the reality and that sunnata in Panca Nikaya 1s also the form of real 
nature, I.e., Sunyata in PraJna-paramita texts. In other words, Sunnata 
1n Pali scriptures attached special Importance to non-self and until the 
appearance and development of Mahayana, specially Prajna-paramita 
literature, the the field of non-self 1s represented 1n two parts: the non- 
substantiality of the self and the non-substantiality of the dharmas, 1.e., 
from subjective to obJective, from six Internal sense-bases fo sIX 
external sense bases, from affirmation of either being or non-being to 
denial of either being or non-being, etc, are empty. The negation of all 
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things gIves us to Insipht into the reality. That 1s also to say, Sunnafa in 
Pali Nikayas 1s the foundation for the development of Prajna-paramita 
literature. 
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Chương Hai Mươi Bốn 
Chapter Twenty-Four 


Không Tánh Theo Quan Điểm Thiền Tông 


Theo Thiền Sư Linh Mộc Đại Chuyết Trinh Thái Lang trong bộ 
Thiển Luận, Tập III, Tứ Tổ Thiền tông Đạo Tín giải thích ý nghĩa của 
sự tĩnh lặng trong thiển định và tánh không như sau: "Hãy suy gẫm về 
sắc thân của mình, xem thử nó là gì. Nó trống rỗng, không có thực 
tướng, như một cái bóng. Nó được tưởng như có thật, nhưng nơi nó, 
chẳng có thứ gì để nắm giữ được... Từ giữa Tánh Không khởi lên lục 
căn, và lục căn thuôc về Tánh Không, trong khi lục trần được nhận 
thức như giấc mộng hay như một huyễn tượng. Điều này cũng giống 
như con mắt nhìn các vật; các vật không nằm trong con mắt. Hay giống 
như tấm gương phản chiếu hình ảnh của bạn: bạn thấy hình ảnh một 
cách rõ ràng; tất cả những phản ảnh ấy chỉ là tánh không, vì tấm gương 
không lưu giữ vật phản chiếu trong gương. Mặt người không đi vào 
trong thân tấm gương, và tấm gương không đi ra khỏi mình để nhập 
vào mặt người. Khi thấu hiểu tấm gương và khuôn mặt tương quan như 
thế nào với nhau, khi hiểu rằng ngay từ lúc bắt đầu, đã không có vào, 
không có ra, không có qua lại, không có thiết lập tương quan giữa hai 
bên, người ta hiểu được ý nghĩa của Chân Như và Tánh Không." 

Bản tánh là cái làm cho lửa nóng và nước lạnh, nó là bản chất 
nguyên sơ của mỗi vật thể cá biệt. Khi nói rằng nó Không, có nghĩa là 
không có Tự Ngã (Atman) bên trong nó để tạo ra bản chất nguyên sơ 
của nó, và ý niệm đích thực về bản chất nguyên sơ là một ý niệm 
Không. Chúng ta đã ghi nhận rằng không có tự ngã cá biệt nơi hậu cứ 
của cái chúng ta coi như vật thể cá biệt, bởi vì vạn hữu là những sản 
phẩm của vô số nhân và duyên, và chẳng có gì đáng gọi là một bản 
chất nguyên sơ độc lập, đơn độc, tự hữu. Tất cả là Không triệt để, và 
nếu có thứ bản chất nguyên sơ nào đó, thì có cách nào cũng vẫn là 
Không. Trong Phạn ngữ, thuật ngữ “Sunyata” là sự kết hợp của 
“Sunya” có nghĩa là không, trống rỗng, rỗng tuếch, với hậu tiếp từ “ta” 
có nghĩa là “sự” (dùng cho danh từ). Thuật ngữ rất khó mà dịch được 
sang Hoa ngữ; tuy nhiên, chúng ta có thể dịch sang Anh ngữ như là sự 
trống không, sự trống rỗng, hoặc chân không. Khái niệm của từ 
“Sunyata” căn bản thuộc về cả hợp lý và biện chứng. Thật khó để hiểu 
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được khái niệm “Tánh không” vì ý niệm chân đế của nó (thắng nghĩa 
không, ha các pháp thì không có tự tánh) liên quan đến ý nghĩa ngôn 
ngữ học, đặc biệt vì từ nguyên học (tánh không có nghĩa là trống rỗng 
hoặc không có gì trong hình dáng của chư pháp) không cung cấp thêm 
được gì vào ý thực tiễn hay lý thuyết của khái niệm này. Hành giả tu 
Thiển nên luôn nhớ rằng chư pháp không hay là hư không, trống rỗng 
(sự không có tính chất cá biệt hay độc lập), vô thường, và không có tự 
ngã. Nghĩa là vạn pháp không có tự tính, mà tùy thuộc vào nhân 
duyên, và thiếu hẳn tự tánh. Vì vậy một con người nói là không có “tự 
tánh” vì con người ấy được kết hợp bởi nhiều thứ khác nhau, những thứ 
ấy luôn thay đổi và hoàn toàn tùy thuộc vào nhân duyên. Tuy nhiên, 
Phật tử nhìn ý niệm về “không” trong đạo Phật một cách tích cực trên 
sự hiện hữu, vì nó ám chỉ mọi vật đều luôn biến chuyển, nhờ vậy mới 
mở rộng để hướng về tương lai. Nếu vạn hữu có tánh chất không biến 
chuyển, thì tất cả đều bị kẹt ở những hoàn cảnh hiện tại mãi mãi 
không thay đổi, một điều không thể nào xảy ra được. Phật tử thuần 
thành phải cố gắng thấy cho được tánh không để không vướng víu, 
thay vào đó dùng tất cả thời giờ có được cho việc tu tập, vì càng tu tập 
chúng ta càng có thể tiến gần đến việc thành đạt “trí huệ” nghĩa là 
càng tiến gần đến việc trực nghiệm “không tánh,” và càng chứng 
nghiệm “không tánh” chúng ta càng có khả năng phát triển “trí huệ ba 
la mật.” Một Thiển sinh đến thăm Thiền sư Bàn Khuê Vĩnh Trác và 
than vãn: "Thưa Thầy, tính cách của con quả là không kểm chế được, 
làm sao con sửa được?" "Ông có một thứ rất lạ đó," Bàn Khuê trả lời. 
"Ông cho ta xem thử đi." "Ngay bây giờ thì con không thể cho Thầy 
xem điều ấy được." "Khi nào thì ông có thể cho ta xem?" Bàn Khuê 
hỏi. "Nó xảy đến một cách bất chợt" Thiền sinh trả lời. "Như thế," Bàn 
Khuê kết luận, "đó không phải là bản tánh thật của ông. Nếu quả thật 
đó là bản tánh của ông, ông có thể cho ta xem bất kỳ lúc nào. Vào lúc 
sanh ra, ông đã không có, cha mẹ ông cũng không truyền lại cho ông. 
Ông hãy suy gẫm về điều đó." 

Đến cuối đời, Thiền sư Vô Môn Huệ Khai (1183-1260) lui về một 
ngôi chùa nhỏ trên núi. Tuy được vinh quang và trọng vọng, đến khi thị 
tịch, ông vẫn là một bần tăng bình thường và hết sức khiêm nhường, 
luôn mặc một chiếc áo vải thô, và theo tinh thần của Bách Trượng, ông 
sẵn sàng làm những công việc tay chân trong chùa. Sau đây là bài thơ 
về Không trước khi ông thị tịch: 
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Không là không sinh 
Không là không thể qua đi 
Khi ngươi biết được không 
Là ngươi giống với nó. 

Một hôm, Thiền Sư Thiên Đồng Tông Giác thượng đường thị 
chúng: "Xuyên qua không kiếp, chỉ một thân trải rộng khắp thế giới. 
Người ta tìm thấy nó trong sự tĩnh lặng trống không và không hề bị 
khuấy động; mây trắng xuyên qua núi lạnh; ánh sáng thanh khiết 
xuyên thấu bóng tối; ánh trăng rực rỡ khi đêm về. Khi nó là như vậy, 
làm sao người ta đi trên đường? Thị phi chưa từng tách khỏi quan điểm 
cơ bản. Xuyên qua tung hoành của vũ trụ, tại sao cần ai nói đến nhân 
duyên?" 

Một hôm, thầy bổn sư đang ngồi xem kinh bên khung cửa, vì trời 
lạnh nên ông lấy giấy dán kín cửa lại. Thần Tán đi ngang thấy một con 
ong cứ bay đập vào tờ giấy để tìm lối ra, nhưng chui ra không được. 
Thần Tán đứng ngoài cửa số ngâm một bài kệ: 

“Không môn bất khẳng xuất 
Đầu song dã thái sĩ 
Bách niên táng cố chỉ 
Hà nhật xuất đầu thì?” 

(Cửa không chẳng chịu ra. Lại mê muội vùi đầu vào song cửa. 
Trăm năm vùi đầu vào tờ giấy cũ ấy. Cũng không có ngày nào ra 
được?). Nghe bài kệ này thầy của ông đặt kinh xuống, hỏi Sư: "Ông đi 
hành cước gặp người thế nào, mà trước sau ta thấy ông nói những lời dị 
thường?" Thần Tán đáp: "Con may nhờ được Hòa Thượng Bách 
Trượng chỉ chỗ bình yên. Nay muốn báo đáp từ đức của Thầy." Thầy 
nghe vậy, bèn bảo chúng thiết trai, mời Sư thuyết pháp. Sư lên bụt 
giảng, cử xướng Bách Trượng môn phong, giẳng rằng: 

"Linh quang độc diệu 
Thoát xa căn cảnh 

Thể lộ chân thường 
Chẳng vướng chữ nghĩa 
Tâm tính không nhiễm 
Vốn tự viên thành 

Chỉ la vọng duyên 
Tức như như Phật." 
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Thây của Sư nghe xong lời đó liễn hoát nhiên cẩm ngộ. Ở đây 
Thần Tán chỉ muốn diễn tả một hành động mù quáng và ngu si của con 
ong, tìm đường ra ngoài qua cửa số mà không nghĩ rằng nó có thể ra 
bằng cửa chánh đang mở rộng một cách đơn giản vậy thôi. Với một 
con người, cứ tiếp tục chôn vùi mình trong chồng giấy cũ hàng trăm 
năm, thì biết tới bao giờ mới có thể tìm được đường ra thế giới của trí 
tuệ? Hành giả tu Thiển nên nhìn thấy rõ ý nghĩa của hai chữ "Không 
Môn." Không môn trong nhà Thiền là pháp môn lìa tướng mà tu, hay 
là chế phục được sáu căn Nhãn, Nhĩ, Tỷ, Thiệt, Thân, ý và không còn 
bị sáu trần là Sắc, Thanh, Hương, VỊ, Xúc, Pháp sai xử nữa. Thiền tông 
từ nơi “Không Môn” đi vào, khi phát tâm tu liền quét sạch tất cả tướng, 
cho đến tướng Phật, tướng pháp đều bị phá trừ. 


Emptiness im the Poimt 0ƒ View 0ƒ the Zen Secf 


According to Zen Master D. T. Suzuki In Essays In Zen Buddhism, 
Volume IHIL, Tao-hsin, the Fourth Chan Ancestor, explains what 1s 
meant by quietude in meditaton and Emptiness In the following 
mamner: "Reflect on your own body and see what If Is. Ït 1s empty and 
devoid of reality like a shadow. It 1s perceived as If it actually exiIsts, 
but there nothing there to take hold of... Out of the midst of Emptiness 
there rise the six senses and the six senses too are of Emptiness, while 
the six sense-obJects are perceived as like a dream or a vision. Ït 1s like 
the eye perceiving 1s obJects; they are not located in it. Like the mirror 
on which your features are reflected, they are perfectly perceived 
there in all clearness; the reflections are all there In the emptiness, yet 
the mirror 1tself retains not one of the obJects which are reflected there. 
The human face has not come to enter 1nto the body of the mirror, nor 
has the mirror gone out to enter Into the human face. When one 
realizes how the mirror and the face stand to each other and that there 
1s from the beginning no enfering, not øoing-out, no passing, no coming 
Iinto relation with each other, one comprehends the signification of 
Suchness and Emptiness. " 

Prakriti 1s what makes fire hot and water cold, 1t is the prIimary 
nature of each Iindividual obJect. When it 1s declared to be empty, 1t 
means that there 1s no Atman In it, which consfiftutes 1fs prImary nature, 
and that the very Idea of prImary nature 1s an empty one. That there 1s 
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no Individual selfhood at the back of what we consider a particular 
obJect has already been no(ed, because all things are products of 
Various causes and conditions, and there 1s nothing that can be called 
an ¡Independent, solitary, self-oripinating primary nature. All 1s 
ultmately empty, and !f there Is such a thing as primary nature, 1t 
cannot be otherwise than empty. In Sanskri, the term “Sunyata” 
terminologically compounded of “Sunya” meaning empty, void, or 
hollow, and an abstract suffix “ta” meaning “ness”. The term was 
extremely difficult to be translated into Chinese; however, we can 
translate Iinto English as “Emptiness,” “Voidness,” or “Vacuity.” The 
concept of this term was essentially both logical and dialectical. The 
difficulty in understanding this concept 1s due to 1fs transcendental 
meaning 1n relaton to the logico-linguistic meaning, especially 
because the etymological tracing of Ifs meaning (sunyata meaning 
vacuous or hollow within a shape of thing) provides no theoretical or 
practical addiion to oneÌs understanding of the concept. Zen 
practitioners should always remember that emptiness or void, a central 
noton of Buddhism recognized that all composite things are empty 
(samskrita), impermanent (anitya) and void of an essence (anatamn). 
That 1s to say all phenomena lack an essence or self, are dependent 
upon causes and conditions, and so, lack Iinherent exIstence. Thus, a 
person 1s said to be empty of being a “self'” because he 1s composed of 
parts that are constantly changing and entirely dependent upon causes 
and conditons. However, the concept of emptiness Is viewed by 
Buddhists as a positive perspective on reality, because 1t implies that 
everything 1s constantly changing, and 1s thus open toward the future. If 
things possessed an unchanging essence, all beings would be stuck in 
their present situatlons, and real change would be impossible. Devout 
Buddhists should try to attain the realizatilon of emptiness In order to 
develop the ability to detach on everything, and utilize all the available 
time to practice the Buddha-teachings. The more we practice the 
Buddha”s teachings, the more we approach the attainment of wisdom, 
that 1s to say the more we are able to reach the “direct realization of 
emptiness,” and we realize the “emptiness of all things,” the more we 
can reach the “perfection of wisdom.” A Zen student came to Zen 
master Bankei and complained: "Master, I have an ungovernable 
temper. How can I cure 1t?" "You have something very strange," 
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replied Bankeli. "Let me see what you have." "Just now I cannot show 
1t to you,” replied the other. "When can you show 1t to me?” asked 
Bankel. "lt arises unexpectedly, replied the student. "“Then," concluded 
Bankel, "lt must not be your own true nature. lÝ it were, you could 
show 1t to me at any time. When you were born you did not have 1t, and 
yOur parenfs did not g1ve If to you. Think that Over. " 

Toward the end of his life, he withdrew to a small monastery In the 
mountains. Despite his fame and honor, he remained until his death an 
extremely humble poor monk, who continued to wear only a simple, 
coarse robe, and In the spirit of Paichang Huai-hail, he always 
participated in the normail labor of the monastery. The below 1s his 
death poem on Emptiness: 

Emptiness 1s unborn 
Emptiness does not pass away. 
When you know emptiness 
'You are not different from 1t. 

One day, Zen master Tsung-chueh entered the hall and addressed 
the monks, saying, "Across the empty aeon, the single body extends 
beyond the world. It is found in unperturbed empty stillness; the white 
clouds breaking across cold mountaIns; the ethereal light penetrating 
the darkness; the lustrous moon that follows the arrival of night. When 
1t 1S thus, how does one walk the path? Right and wrong have never 
departed from the fundamental standpoint. Through the length and 
breadth of the universe, why need one speak of causatlon?" 

One day, his old teacher was reading the sutra by the window. 
Because 1t was foo cold outside, he sealed the window with paper. Thịs 
incidenfally entrapped a bee Inside the room. When Shen-Tsan passed 
by the abbot”s room and notice the bee banging 1tself against the taped 
window, trying fo find 1fs way out, he composed the following verses: 

“The gateless gate 1s there, 
Why don't you get out, 
how stupid of youl 
Even though you poke your nose Into 
The old paper for hundreds of years, 
When can you expect to set free?” 

Hearing this remark, the old teacher laid down his book and said to 
Shen-tsan, "For quite a few times now, you have made unusual 
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remarks. From whom did you gain your knowledge while you were 
away from home?" Shen-tsan replied, "I have reached the state of 
peaceful rest through the grace of Master Pai-chang. Now I have come 
back home to pay my debt of gratitude to you." His old teacher then 
prepared a great festival in his young disciple's honour, sunmoned the 
monks In the monastery to the assebly hall, and besought Shen-tsan to 
preach the Dharma to all. Whereupon Shen-tsan ascended to the high 
seat and, following the tradition of Pai-chang, preached as follows: 

"Singularly radiating 1s the wondrous Light 

Free from bondage of matter and the senses. 

Not binding by words and letters, 

The essence 1s nakedly exposed In 1s pure eternIty. 

Never defiled is the Mind-nature; 

]t exists In pefection from the very beginning. 

By merely casting away yoưr delusions 

The Suchness of Buddhahood 1s realized." 

Here, Shen-Tsan just wants to describe the blind and foolish action 

Of the bee, looking for a way out through the window without thinking 
that it can simply exit through the open door. With a human being, for 
hundreds of years, If one continues to bury oneself in old paper, when 
can one find the exiIt to the world of wisdom? Zen pracftitioners should 
look at the meaning of the words “The gate of emptiness." In Zen, this 
Dharma Door abandon the attchments to Form 1n order to cultivate. Ït 1s 
the ability to tame and master over the six faculties of Eyes, Ears, 
Nose, Tongue, Body, and Mind and 1s no longer enslaved and ordered 
around by the six elements of Form, Sound, Fragrance, Flavor, Touch 
and Dharma. Only Arhats and Bodhisattvas who have atfained the state 
of “No Learning.” In the Zen School, the practitioner enters the Way 
throught the Dharma Door of Emptiness. Right from the beginning of 
his cultivation he wipes out all makrs, even the marks of the Buddhas 
or the Dharma are destroyed. 
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Chương Hai Mươi Lăm 
Chapter Twenty-Five 


Đức Phật Dạy Về Tánh Không 


Theo Phật giáo, “không” còn phải được hiểu như là “vô ngã.” Tuy 
nhiên, trong hầu hết kinh điển, Đức Phật luôn giảng về “vô ngã” hơn 
là “tánh không” bởi vì nghĩa của “tánh không” rất trừu tượng và khó 
hiểu. Theo kinh Tiểu Không và Đại Không, Đức Phật bảo A Nan là 
Ngài thường an trú trong cảnh giới an tịnh của “không.” Khi ngài A 
Nan thỉnh cầu Phật làm rõ nghĩa của sự an tịnh nơi tánh không thì Đức 
Phật giải thích: “Sự giải thoát nơi tánh khôg có nghĩa là sự giải thoát 
qua trí tuệ về vô ngã.” Thật vậy, ngài Phật Âm đã khẳng định: “Ngay 
trong tu tập thiển định, “không' và “vô ngã' là hai khái niệm không thể 
tách rời. Quán chiếu về “tánh không” không gì khác hơn là quán chiếu 
về “vô ngã."” Cũng theo Kinh Tiểu Không, Đức Phật bảo A Nan: “Này 
A Nan, nhờ an trú vào “không tánh' mà bây giờ ta được an trú viên 
mãn nhất.” Vậy thì nghĩa của trạng thái 'không' là gì mà từ đó Đức 
Phật được an trú vào sự viên mãn nhất? Chính nó là “Niết Bàn' chứ 
không là thứ gì khác. Nó chính là sự trống vắng tất cả những dục lậu, 
hữu lậu và vô minh. Chính vì thế mà trong thiển định, hành giả cố 
gắng chuyển hóa sự vọng động của thức cho tới khi nào tâm hoàn toàn 
là không và không có vọng tưởng. Mức độ cao nhất của thiển định, 
diệt tận thọ-tưởng định, khi mọi ý tưởng và cảm thọ đã dừng thì được 
xem như là nền tảng vững chắc để đạt đến Niết Bàn. Đông thời, trong 
kinh Bát Nhã, đức Phật cũng dạy ngài Xá Lợi Phất như sau: “Trong 
'Không' không có hình thể, không có cảm xúc, không có niệm lự, 
không có tư duy, không có ý thức, không có mắt, tai, mũi, lưỡi, thân và 
ý; không có hình thể, âm thanh, hương thơm, mùi vị, xúc chạm và hiện 
hữu; không có đối tượng của mắt cho đến không có đối tượng của ý 
thức; không có minh, không có vô minh, không có sự chấm dứt của 
minh, cũng không có sự chấm dứt của vô minh; cho đến không có tuổi 
già và sự chết, cũng không có sự chấm dứt của tuổi già và sự chết; 
không có khổ đau, không có nguyên nhân của khổ đau, không có sự 
chấm dứt khổ đau và không có con đường đưa đến sự chấm dứt khổ 
đau; không có trí giác cũng không có sự thành tựu trí giác; vì chẳng có 
quả vị trí giác nào để thành tựu. Người nào tỉnh thức bình yên do sống 
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an lành trong tuệ giác vô thượng thì thoát ly tất cả. Và rằng, vì không 
có những chướng ngại trong tâm nên không có sợ hãi và xa rời những 
cuồng si mộng tưởng, đó là cứu cánh Niết Bàn vậy!” 


The Buddha Taught About the FInpfiness 


According to Buddhism, “emptiness” should also be known as “no- 
self” or “anatta.” However, in most of the Buddha”s teachings, He 
always expounds the doctrine of “no-self” rather than the theory of 
“emptiness” because the meaning of “emptiness” 1s very abstract and 
difficult to comprehend. According to Culla Sunnata and Mala Sunnata, 
the Buddha told Ananda that He often dwelt in the liberation of the 
void. When Ananda requested a clarification, the Buddha explained: 
“Liberation of the void means liberation through Insight that discerns 
voldness of self”” Indeed, Buddhaghosa confirmed: “In meditation, 
“emptiness” and “no-selff are Inseparable. (Contemplaton of 
“emptiness" 1s nothing but contemplation of “no-self”. Also according to 
the Culla Sunnata Sut(a, the Buddha affirmed Ananda: “Ananda, 
through abiding in the “emptiness”, [ am now abiding In the complete 
abode or the fulness of transcendence.” So, what 1s the emptiness from 
that the Buddha abides ¡in the fulness of transcendence? It 1s nothing 
else but “NÑirvana”. It is empty of cankers of sense-pleasure, becoming 
and ignorance. Therefore, in meditation, practitioners try to reduce or 
eliminate the amount of conscIous contents until the mind 1s completely 
motionless and empty. The highest level of meditation, the ceasing of 
1deation and feeling, 1s offen used as a stepping stone to realization of 
NIrvana. At the same time, in the Heart Sutra, the Buddha taught 
Sariputra: “In Emptiness there are no form, no feelings, no perceptions, no 
actIons, no conSciousnesses; no eye, no ear, no nose, no tongue, no body, and 
no mind; no form, sound, odour, taste, touch or mind obJect; no eye-elements 
until we come to no elements of consciousnesses; no 1gnorance and no 
extinction of ignorance; no old age and death, and no extinction of old age and 
death; no truth of sufferings, no truth of cause of sufferings, of the cessation of 
sufferings or of the path. There 1s no knowledge and no attainment 
whatsoever. By reason of non-attachment, the Bodhisattva dwelling In 
Prajnaparamita has no obstacles in his mind. Because there 1s no obstacle 1n 
his mind, he has no fear, and going far beyond all perverted view, all 
confusions and imaginations... This 1s a real Nirvana!” 
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Chương Hai Mươi Sáu 
Chapter Twenty-Six 


Bản Chất Không Của Vạn Hữu 


Chư pháp hay vạn hữu không có thực hữu nội tại, không có bản 
chất thường hằng. Những gì hiện hữu đều có điều kiện, và có liên quan 
với những yếu tố khác. Nói về cái không của con người là nhân không; 
một người không có có thực hữu nội tại, kỳ thật người ấy là sự duyên 
hợp của ngũ uẩn. Nói về cái không của vạn hữu là pháp không; vạn 
hữu không có thực hữu nội tại, mà chúng là sự phối hợp của nhiều yếu 
tố nhân duyên. Chư pháp không hay là hư không, trống rỗng (sự không 
có tính chất cá biệt hay độc lập), vô thường, và không có tự ngã. Nghĩa 
là vạn pháp không có tự tính, mà tùy thuộc vào nhân duyên, và thiếu 
hẳn tự tánh. Vì vậy một con người nói là không có “tự tánh” vì con 
người ấy được kết hợp bởi nhiều thứ khác nhau, những thứ ấy luôn 
thay đổi và hoàn toàn tùy thuộc vào nhân duyên. Tuy nhiên, Phật tử 
nhìn ý niệm về “không” trong đạo Phật một cách tích cực trên sự hiện 
hữu, vì nó ám chỉ mọi vật đều luôn biến chuyển, nhờ vậy mới mở rộng 
để hướng về tương lai. Nếu vạn hữu có tánh chất không biến chuyển, 
thì tất cả đều bị kẹt ở những hoàn cảnh hiện tại mãi mãi không thay 
đổi, một điều không thể nào xảy ra được. Phật tử thuần thành phải cố 
gắng thấy cho được tánh không để không vướng víu, thay vào đó dùng 
tất cả thời giờ có được cho việc tu tập, vì càng tu tập chúng ta càng có 
thể tiến gần đến việc thành đạt “trí huệ” nghĩa là càng tiến gần đến 
việc trực nghiệm “không tánh,” và càng chứng nghiệm “không tánh” 
chúng ta càng có khả năng phát triển “trí huệ ba la mật.” 

Bản chất không cũng là bản chất vô ngã và vô thường của vạn 
hữu. Để thông triệt bản chất vô ngã của vạn hữu, hành giả cần phải 
quán chiếu mọi vật trên thế gian nầy biến đổi trong từng giây từng 
phút, đó gọi là sát na vô thường. Mọi vật trên thế gian, kể cả nhân 
mạng, núi sông và chế độ chính trị, vân vân, đều phải trải qua những 
giai đoạn sinh, trụ, đị, diệt. Sự tiêu diệt nầy được gọi là “Nhất kỳ vô 
thường.” Phải quán sát để thường xuyên nhìn thấy tính cách vô thường 
của mọi sự vật, từ đó tránh khỏi cái ảo tưởng về sự miên viễn của sự 
vật và không bị sự vật lôi kéo ràng buộc. Đạo Phật dạy rằng con người 
được năm yếu tố. kết hợp nên, gọi là ngũ uẩn: vật chất, cảm giác, tư 
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tưởng, hành nghiệp và nhận thức. Nếu vật chất là do tứ đại cấu thành, 
trống rỗng, không có thực chất thì con người, do ngũ uẩn kết hợp, cũng 
không có tự ngã vĩnh cữu, hay một chủ thể bất biến. Con người thay 
đổi từng giây từng phút, cũng trải qua sát na vô thường và nhất kỳ vô 
thường. Nhờ nhìn sâu vào ngũ uẩn cho nên thấy “Ngũ ấm vô ngã, sinh 
diệt biến đổi, hư ngụy không chủ” và đánh tan được ảo giác cho rằng 
thân nầy là một bản ngã vĩnh cữu. Vô Ngã Quán là một để tài thiển 
quán quan trọng vào bậc nhất của đạo Phật. Nhờ Vô Ngã Quán mà 
hành giả tháo tung được biên giới giữa ngã và phi ngã, thấy được hòa 
điệu đại đồng của vũ trụ, thấy ta trong người và người trong ta, thấy 
quá khứ và vị lai trong hiện tại, và siêu việt được sinh tử. 


The Unreality oƒ All Things 


Unreality of all đharmas or all things (phenomena) lack Inherent 
exIstence, having no essence or permanent aspect whatsoever. All 
phenomena are empty. All phenomena exiIst are conditioned and, 
relative to other factors. There are two kinds of “Emptiness”. Talking 
about the emptiness in humans, we talked about the emptiness of 
persons; a person lacks of Inherent existence. He or she Is a 
combination of the five aggregates. Talking about the emptiness of all 
things, we talked about the emptiness of phenomena; emptiness of 
phenomena means all phenomena lack of inherent existence, but a 
combinations of elements, causes and conditions. Emptiness or void, 
central notlon of Buddhism recognized that all composite things are 
empty (samskrita), Impermanent (aniftya) and void of an essence 
(anatamn). That 1s to say all phenomena lack an essence or self, are 
dependent upon causes and conditions, and so, lack Iinherent exIstence. 
Thus, a person 1s said to be empty of being a “self” because he 1s 
composed of parts that are consfantly changing and entirely dependent 
upon causes and conditions. However, the concept of emptiness 1s 
viewed by Buddhists as a positive perspective on reality, because 1t 
1mplies that everything 1s constantly changing, and 1s thus open toward 
the future. If things possessed an unchanging essence, all beings would 
be stuck in their present situations, and real change would be 
1mpossible. Devout Buddhists should try to attain the realization of 
emptiness In order to develop the ability to detach on everything, and 
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utilize all the available time to practice the Buddha-teachings. The 
more we practice the Buddhaˆs teachings, the more we approach the 
aftainment of wisdom, that 1s to say the more we are able to reach the 
“direct realizatilon of emptiness,” and we realize the “emptiness of all 
things,” the more we can reach the “perfection of wisdom.” 

The enptiness in all thíngs 1s also called the selflessness and 
Iimpermanence of all things To understand thoroughly the 
1mpermacence of all things, Zen practitioners should contemplate that 
all things in this world, including human life, mounfains, rivers, and 
political systems, are constantly changing from moment to momert. 
Thịs 1s called Impermanence In each moment. Everything passes 
through a period of bìrth, maturity, transformation, and destruction. 
Thịs desfruction 1s called impermanence in each cycle. To see the 
1mpermanent nature of all things, we must examine this closely. Doing 
so will prevent us from being imprisoned by the things of this world. 
Buddhism teaches that human beings” bodies are composed of five 
aggregates, called skandhas In Sanskrit. If the form created by the four 
elements 1s empty and without self, then human beings' bodies, created 
by the unification of the five skandhas, must also be empty and without 
self. Human beings' bodies are Involved In a transformation process 
Írom second to second, minute to minute, continually experlencing 
1mpermanence In each moment. By looking very deeply Into the five 
skandhas, we can experlence the selfless nature of our bodies, our 
passage through birth and death, and emptiness, thereby destroying the 
1llusion that our bodies are permanernt. In Buddhism, no-self 1s the most 
1mportant subJect for meditation. By meditating no-self, we can break 
through the barrler between self and other. When we no longer are 
separate from the universe, a completely harmonious existence with 
the universe 1s created. We see that all other human beings exIst In us 
and that we exist In all other human beings. We see that the past and 
the future are contained in the present moment, and we can penetrate 
and be completely liberated from the cycle of birth and death. 
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Chương Hai Mươi Bảy 
Chapter Twenty-Seven 


Hai Loại Không 


Chữ “không” ở đây vượt lên khỏi ý niệm bình thường. “Không” 
không có nghĩa là không hiện hữu, mà là không có thực tánh. Để tránh 
lầm lẫn, các Phật tử thường dùng từ “Chân không” để chỉ cái không 
không có thực tánh này. Thật ra, ý nghĩa chữ “không” trong Phật giáo 
rất sâu sắc, tinh tế và khó hiểu bởi vì theo lời Đức Phật dạy, không chỉ 
không có sắc, thanh, hương, vị, xúc, pháp mà các hiện tượng hiện hữu 
là tùy duyên. Đức Phật muốn nhấn mạnh đến “không” như sự rời bỏ 
những chấp thủ và tà kiến. Gốc tiếng Phạn của “Tánh không” là 
“Sunyata.” “Sunya” lấy từ gốc chữ “svi” có nghĩa là phông lên. Theo 
Edward Conze trong Tình Hoa và Sự Phát Triển của Đạo Phật, trong 
quá khứ xa xưa, tổ tiên chúng ta với một bản năng tinh tế về bản chất 
biện chứng của thực tại, thường được dùng cùng một động từ gốc để 
định nghĩa hai phương diện đối nghịch của một cục diện. Họ đặc biệt ý 
thức về tánh đồng nhất của những đối nghịch, cũng như về đối tính của 
chúng. Theo đạo Phật, có hai loại không: Ngã không (Nhân không) và 
Pháp không. Lại có hai loại không khác: Thứ nhất là Tánh không hay 
không có thứ gì có thực tánh của chính nó. Thứ nhì là Tướng không hay 
vì pháp không có thực tánh của chính nó nên hình tướng của nó cũng là 
không thật. Lại có thêm hai loại không trong Phật giáo: Thứ nhất là 
Vô sinh quán hay thiển quán chư pháp không sinh, không có cá tánh 
của riêng nó. 7h nhì là Vô tướng quán hay quán chư pháp không thật 
nên chúng không có hình tướng. Theo trường phái Thiên Thai, có hai 
loại không: Thứ nhất là Như thực không hay trong thể chân như không 
vọng nhiễm. 7 nhì là Như thực bất không hay trong thể chân như đã 
có đủ tất cả công đức vô lậu. 


Two Kimds oƒ Void 
lt transcends the usual concepts of emptiness and form. To be 


empty 1s not to be non-existent. It 1s to be devoid of a permanent 
Identity. To avoid confusion, Buddhists often use the term “true 
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emptiness” to refer to things that devoid of a permanent Identity. In 
fact, the meaning of “emptiness” in Buddhism 1s very profound and 
sublime and 1t 1s rather difficult to recognize because “emptiness” 1s 
not only neither something, nor figure, nor sound, nor taste, nor touch, 
nor dharma, but all sentient beings and phenomena come to existence 
by the rule of “Causation” or “dependent co-arising.” The Buddha 
emphasized on “emptiness” as an “elimination” of false thoughts and 
wrong beliefs. A Sanskrit root for “Emptiness” 1s “sunyata”. The 
Sanskrit word “sunya” 1s derived from the root “svi,” to swell. Sunya 
literally means: “relating to the swollen.” According to Edward Conze 
in Buddhism: Its Essence and Development, In the remote pasf, our 
ancestors, with a fine 1nstinct for the dialectical nature of reality, 
Írequenfly used the same verbal root to denote the tfwo OppoSIte 
aspects of a situation. They were as distinctly aware of the unity of 
OppOSsifes, as Of their oppositon. According to Buddhism, there are fwo 
kimds oƒ void (Dnrealiies or Imunaterialities): Firsí, the non-reality oŸ 
the atman, the soul, the person; and secønad, the non-reality of things. 
There are also other fwo kinds oƒ void: Firsí, nothing has a nature OŸ 1(S 
own. Secønd, nothing has a nature Of 1ts own; therefore, 1fs form 1S 
unreal (forms are only temporary names). There are two other kinds 0ƒ 
void in Buddhism: Firsf, the meditaton_ that things are unproduced , 
having no Individual or separate nature (all things are void and unreal). 
Second, because things are void and unreal; therefore, they are 
formless. According to the Tien-T?di, there are fwo kinds gƒ void: 
Firs the bhutatathata 1s devoid of all impurity. Second the 
bhutatathata 1s full of merit or achievemet. 
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Chương Hai Mươi Tám 
Chapter Twenty-Eighí 


Bảy Loại Không 


Theo giáo thuyết Phật giáo, Không tánh là cái làm cho lửa có tính 
nóng và nước có tính lạnh, nó là bản chất nguyên sơ của mỗi vật thể 
cá biệt. Khi nói rằng nó Không, có nghĩa là không có Tự Ngã (Atman) 
bên trong nó để tạo ra bản chất nguyên sơ của nó, và ý niệm đích thực 
về bản chất nguyên sơ là một ý niệm Không. Chúng ta đã ghi nhận 
rằng không có tự ngã cá biệt nơi hậu cứ của cái chúng ta coi như vật 
thể cá biệt, bởi vì vạn hữu là những sản phẩm của vô số nhân và 
duyên, và chẳng có gì đáng gọi là một bản chất nguyên sơ độc lập, đơn 
độc, tự hữu. Tất cả là Không triệt để, và nếu có thứ bản chất nguyên 
sơ nào đó, thì có cách nào cũng vẫn là Không. Trong Kinh Lăng Già, 
Đức Thế Tôn đã nhắc tôn giả Mahamati về bảy loại không: “Này 
Mahamati, hãy lắng nghe những gì ta sắp nói cho ông biết. Cái ý niệm 
về 'không” thuộc phạm vi của sự sáng kiến tưởng tượng hay biến kế 
sở chấp, và vì người ta có thể chấp vào thuật ngữ của phạm vi nầy nên 
chúng ta có các học thuyết về 'không,' “bất sinh, “bất nhị,` vô tự tính, 
với quan điểm giải thoát chúng ta khỏi sự chấp thủ.” Một cách vắn tắt 
có bẩy loại không. Thứ nhất là Tướng Không (cái Không về Tướng): 
Cái không về tướng nghĩa là gì? Sự hiện hữu được định tính bằng sự 
tùy thuộc lẫn nhau; tính đặc thù và tính phổ quát đều không có khi cái 
nầy được xem là tách biệt với cái kia, khi các sự vật được phân tích 
cho đến mức độ cuối cùng thì người ta sẽ hiểu rằng chúng không hiện 
hữu; cuối cùng, không có những khía cạnh của đặc thù như “cái nầy, 
“cái kia` hay “cả hai;` không có những dấu hiệu sai biệt cực vi tối hậu. 
Vì lý _ do nầy nên bảo rằng tự tướng là không, nghĩa là tướng không 
phải là một sự kiện tối hậu. Theo Thiển Sư D.T. Suzuki trong Thiển 
Luận Tập HI, trong bản dịch Kinh Bát Nhã của Ngài Huyền Trang, đây 
là một trong 18 hình thức của “Không”. Trong Tự Tướng Không, tướng 
là phương diện khả tri của mỗi vật thể cá biệt. Trong vài trường hợp, 
tướng không khác với bản chất nguyên sơ, chúng liên hệ bất phân. Bản 
chất của lửa có thể biết qua cái nóng của nó, và bản chất của nước qua 
cái lạnh của nó. Một nhà sư thì hiện bản chất cố hữu của ông ta qua 
việc tu trì các giới cấm, còn cái đầu cạo và chiếc áo bá nạp là tướng 
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dạng riêng của ông ta. Kinh Bát Nhã nói với chúng ta rằng, những khía 
cạnh ngoại hiện, khả tri, của hết thảy mọi vật là không vì chúng là 
những giả tướng, kết quả do nhiều tập hợp của các nhân và duyên; vì 
tương đối nên chúng không có thực. Do đó, tự tướng không, có nghĩa 
rằng mỗi vật thể riêng biệt không có những bản sắc thường hằng và 
bất hoại nào đáng gọi là của riêng. Thứ nhì là Tự Tính Không (cái 
Không về Tự Tính) hay Thể Không: Cái không về tự tính nghĩa là gì? 
Đấy là vì không có sự sinh ra của ngã thể, tức là sự đặc thù hóa là cấu 
trúc của tự tâm chúng ta. Nếu chúng ta nghĩ rằng thực ra những sự vật 
đặc thù như thế chỉ là ảo tưởng, chúng không có tự tính, do đó mà bảo 
rằng chúng là không. Theo Duy Thức Học hay giáo thuyết Đại Thừa, 
vạn hữu vi không, nghĩa là tất cả các pháp hữu vi tự nó là không chứ 
không cần phải lý luận phân tách mới làm cho chúng thành không. 
Mọi pháp đều do nhân duyên sanh diệt, chứ không có thực thể (trực 
tiếp căn cứ vào thể của pháp mà quán như huyễn như mộng là không; 
ngược lại, Tiểu Thừa giáo phân tách con người ra làm ngũ uẩn, 12 xứ, 
18 giới, v.v., phân tách sắc ra những phần cực kỳ nhỏ, tâm ra thành 
một niệm, rồi từ kết quả của sự phân tách đó mới thấy vạn hữu vi 
không thì gọi là “tính không”). Cái không của tự tánh, một trong bảy 
loại không. Theo Thiền Sư D.T. Suzuki trong Thiển Luận Tập IH, trong 
bản dịch Kinh Bát Nhã của Ngài Huyền Trang, đây là một trong 18 
hình thức của “Không”. Tự Tánh Không. Tự Tánh có nghĩa là “nó là 
nó,` nhưng không có cái nó nào như thế. Cho nên Không. Vậy thì đối 
nghịch của hữu và vô là thực ? Không, nó cũng không luôn, vì mỗi 
phần tử trong đối lập vốn là Không. Thứ ba là Vô Hành Không (cái 
Không về Vô Hành): Cái không về vô hành nghĩa là gì? Từ lúc đầu 
tiên, có Niết bàn được chứa trong tất cả các uẩn mà không để lộ ra dấu 
hiệu gì về hoạt tính cả, tức là những hoạt động của uẩn như các giác 
quan của chúng ta nhận thức đều không thật trong tự bản chất, chúng 
là im lặng và không hành tác. Do đó chúng ta nói đến sự vô hành của 
các uẩn là cái được định tính là không. Thứ £ là Hành Không (cái 
Không về Hành): Cái không về hành nghĩa là gì? Tất cả các uẩn thoát 
khỏi cái ngã tính và tất cả những gì thuộc về ngã tính, và rằng mọi 
hoạt động mà chúng biểu hiện đều do bởi sự tập hợp của các nguyên 
nhân và điều kiện hay nhân duyên, nghĩa là tự chúng không phải là 
những nhân tố sáng tạo độc lập, chúng không có cái gì để có thể tuyên 


z3 


bố là thuộc cái “ngã” của chúng, và hoạt động tạo nghiệp của chúng 
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được sinh ra bởi sự nối kết của nhiều nguyên nhân hay sự kiện. Vì lý 
do ấy nên có cái mà ta nêu định là Không về Hành. Thứ năm là Nhất 
thiết pháp bất khả thuyết không: Cái Không với ý nghĩa là không thể 
gọi tên của Hiện Hữu. Nhất thiết pháp bất khả thuyết không (cái 
Không với ý nghĩa là không thể gọi tên của Hiện Hữu). Cái không về 
sự bất khả thuyết của tất cả các sự vật nghĩa là gì? Vì sự hiện hữu nầy 
phụ thuộc vào sáng kiến tưởng tượng hay biến kế sở chấp của chúng ta 
nên không có tự tính nào trong nó có thể được gọi tên và được miêu tả 
bởi cú pháp của trí tương đối của chúng ta. Thứ sáu là Đệ nhất nghĩa 
đế Không: Cái không của cấp độ tối thượng, nghĩa là thực tính tối hậu 
hay Thánh trí hay Đại Không. Cái không về thực tính tối hậu nghĩa là 
gì? Khi trí tuệ tối thượng được thể chứng trong tâm thức nội tại của 
chúng ta, bấy giờ chúng ta sẽ thấy rằng tất cả mọi lý thuyết, ý niệm sai 
lầm, và tất cả những dấu vết của tập khí từ vô thỉ đều bị tẩy sạch và 
hoàn toàn trống không. Thứ bảy là Bỉ Bỉ Không: Cái không về sự hỗ 
tương. Cái không về sự hỗ tương nghĩa là gì? Khi bất cứ một tính chất 
nào mà một sự vật có, nhưng tính chất nầy lại không có trong một sự 
vật khác, thì sự thiếu vắng nầy được gọi là không. Chẳng hạn như 
trong nhà của Lộc Mẫu không có voi, trâu, bò, cừu, vân vân, ta bảo cái 
nhà nây trống không. Điều nầy không có nghĩa là không có các Tỳ 
Kheo ở đây. Các Tỳ Kheo là các Tỳ Kheo, nhà là nhà, mỗi thứ đều có 
đặc tính riêng của nó. Còn về voi, ngựa, trâu, bò, vân vân chúng sẽ 
được tìm thấy ở nơi riêng dành cho chúng, chúng chỉ không có mặt ở 
nơi được dành cho mọi người ở đây. Theo cách như thế thì mỗi sự vật 
có những đặc trưng riêng của nó mà nhờ đó nó được phân biệt với sự 
vật khác, vì những đặc trưng ấy không có trong các sự vật khác. Sự 
thiếu vắng ấy được gọi là cái không hỗ tương. 


Seven Kimds 0ƒ Empfiness 


According to Buddhist teachings, PrakritI or the nature of the void 1S 
what makes fire hot and water cold, 1t 1s the primary nature of each 
individual obJect. When ¡t 1s declared to be empty, it means that there 
1s no Atman In it, which constitutes 1†s prImary nature, and that the very 
Idea of prImary nature Is an empty one. That there 1s no individual 
selfhood at the back of what we consider a particular obJect has 
already been noted, because all things are producfs oŸ varlous causes 
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and conditions, and there 1s nothing that can be called an independent, 
solitary, self-originating primary nature. All 1s ultimately empty, and 1f 
there 1s such a thing as primary nature, 1t cannot be otherwise than 
empty. In The Lankavatara Sutra, the Buddha reminded Mahamati 
about “Emptiness” as thus: “LIsten, MahamatI, to what I tell you. The 
idea of Sunyata belongs to the domain of Imaginative confrivance, and 
as people are apt to cling to the terminology of this domain, we have 
the doctrines of Sunyata, Anutpada, Advaya, and Nihsvabhava, 1.e., 
with the view of freeing from the clinging.” Briefly, there are seven 
kinds of Emptiness. First, the Emptfiness 0ƒ Appearance (Lakshang): 
What 1s meant by Emptines of Appearance? Existence 1s 
characterized by mutual dependence; Iindividuality and generality are 
empty when one 1s regarded apart from the other; when things are 
analyzed to the last degree, they are to be comprehended as not 
exIstent; there are, after all, no aspects of individuation such as “this,” 
“that” or “both;” there are no ultmate Irreducible marks of 
differentiation. For this reason, 1t Is said that self-appearance Is empty. 
By this is meant that appearance 1s not a final fact. According to Zen 
Master D.T. Suzuki In Essays In Zen Buddhism, Book HH, in Hsuan- 
Chuang's version of the Mahaprajnaparamita, this Is one of the 
eighteen forms of emptiness. Lakshana 1s the Intelligible aspect of each 
individual object. In some cases Lakshana 1s not distinguishable from 
pñnmary nature, they are Inseparably related. The nature of fÍire 1s 
Iintellipible through 1s heat, that of water through 1s coolness. The 
Buddhist monk finds his primary nature In his observance of the rules 
of morality, while the shaven head and patched robe are his 
characteristc appearance. The Prajnaparamita tells us that these 
outside, perceptible aspects of things are empty, because they are mere 
appearances resulting from various combinatlons of causes and 
conditions; being relative they have no reality. By the emptiness of 
self-aspect or self-character (Svalakshana), therefore, 1s meant that 
each particular obJect has no permanent and 1rreducible characterIstics 
to be known as 1s own. Second, the Emptiness doƒ selƒf-substance 
(Bhavasbhava): What 1s meant by Emptiness of Self-substance? lt 1s 
because there Is no birth of self-substance by 1(self. That 1s to say, 
1ndividualization 1s the construction of our own mind; to think that there 
are In reality Individual obJects as such, 1s an 1llusion; they have no 
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self-substance, therefore, they are said to be empty. The unreality, or 
Immateriality of substance, the “mnind-only” theory, that all 1s mind or 
mental, a Mahayana doctrine. Corporeal entities are unreal, for they 
disintegrate. According to Zen Master D.T. Suzuki In Essays In Zen 
Buddhism, Book II, in Hsuan-Chuangs version of the 
Mahaprajnaparamita, this 1s one of the eighteen forms of 
emptiness.Svabhava means “to be by Itself,* but there 1s no such beIng 
1t 1s also empty. Is then opposition of being and non-being real? No, 1t 
1s also empty, because each term of the opposition 1s empty. Tưrđ, the 
Emptiness 0ƒ Non-acfion (Apracaria): What 1s meant by Emptiness of 
Non-action? It means that harboured In all the Skandhas there 1s, from 
the first, Nirvana which betrays no sign of activity. That 1s, therr 
acftivifles as perceived by our senses are not real, they are in theIr 
nature quiet and not doing. Therefore, we speak of non-acting of the 
Skandhas, which 1s characterized as emptiness. Fouwrfh, the Empfiness 
0ƒ aciion (Pracaria): What 1s meant by the Emptiness of Action? lt 
means that the Skandhas are free of selfhood and all that belongs to 
selfhood, and that whatever activities are mamifested by them are due 
to the combination of causes and conditions. That 1s, they are not by 
themselves Iindependent creating agencies, they have nothing which 
they can claim as belonging to their “self,” and their karmic acfIvifIes 
are generated by the conJunction of many causes or accldents. For 
which reason there is what we designate the Emptiness of Action. 
FHỰNh, the Emptiness 0ƒ the DUnnamability (Sarvadharma): What 1s 
meant by the Emptiness of the Unnamability (không thể được gọi tên) 
of All Things? As this existence 1s dependent upon our ImaginafIve 
contrivance, there 1s no self-substance 1n 1t which can be named and 
described by the phraseology of our relative knowledge. This 
unnamability 1s designated here as a form of emptiness. Sixíb, fhe 
Emptfiness 0ƒ the highest degree by which ¡is meant UHùmate Reality or 
Suprerme Wisdom (Paramartra): What 1s meant by Great Emptiness of 
Ultmate Reality, which ¡1s Supreme Wisdom. When the supreme 
Wisdom 1s realized In our inner conscIousness, 1t w1ll then be found that 
all the theories, wrong Ideas, and all the traces of beginningless 
memory are altogether wiped out and perfectly empty. This 1s another 
form of emptiness. Seyenth, the Empfiness 0ƒ Reciproctty (Harefara): 
What 1s meant by Emptiness of Reciprocity? When whatever quality 
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possessed by one thing 1s lacking In another, this absence 1s designated 
as emptiness. For Instance, In the house of Srigalamatri there are no 
elephants, no cattle, no sheep, etc., and I call this house empty. This 
does not mean that there are no Bhiksus here. The Bhiksus are 
Bhiksus, the house 1s the house, each retaining 1ts own characterIstics. 
As to elephants, horses, cattle, etc., they will be found where they 
properly belong, only they are absent in a place which 1s properly 
occupied by somebody else. In this manner, each obJect has 1s special 
features by which It 1s distinguished from another, as they are not found 
1n the latter. This absence 1s called Emptiness of RecIprocIty. 
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Chương Hai Mươi Chín 
Chapter Twenty-Nine 


Mười Tám Hình Thức Của Không 


Theo Thiển Sư D.T. Suzuki trong Thiển Luận Tập HH, trong bản 
dịch Kinh Bát Nhã của Ngài Huyền Trang, có 18 hình thức của 
“Không”. Thứ nhất là Nội Không: Nội Không là cái không của các 
pháp nội tại. Chữ “Nội” chỉ cho sáu thức. Khi chúng được gọi là 
“Không,” nghĩa là tất cả mọi hoạt động của chúng không có thần ngã 
hay linh hồn nằm ở sau, như chúng ta tưởng. Đây là một lối giải thích 
khác của thuyết “Vô Ngã.” Thứ nhì là Ngoại Không: Ngoại không là 
cái không của các pháp ngoại tại. “Ngoại” là các đối tượng của sáu 
thức, cái “Không” của chúng có nghĩa là không có những bản trụ hay 
bản thể của cái ngã chủ tế nằm ở sau. Cũng như không có Tự Ngã 
(atman) nơi hậu trường của các hiện tượng tâm lý; cũng vậy, không có 
Tự Ngã (ataman) nơi hậu trường của ngoại giới. Thuật ngữ đó gọi là 
“Pháp Vô Ngã.” Phật giáo Nguyên Thủy dạy cho chúng ta thuyết “Vô 
Ngã” (Anatman), nhưng người ta nói chính các nhà Đại Thừa mới luôn 
luôn áp dụng thuyết đó cho các đối tượng ngoại giới. Thứ ba là Nội 
Ngoại Không: Nội Ngoại không là cái không của các pháp nội ngoại 
tại. Theo Thiển Sư D.T. Suzuki trong Thiển Luận Tập II, trong bản 
dịch Kinh Bát Nhã của Ngài Huyền Trang, thông thường chúng ta phân 
biệt ngoại với nội, nhưng vì không có thực tại cho sự phân biệt nầy nên 
ở đây nó bị phủ nhận; sự phân biệt chỉ là một hình thái của vọng tâm, 
mối quan hệ có thể bị đảo lộn bất cứ lúc nào, ở đây không có thường 
trụ bất biến. Thử thay đổi vị trí, cái nội thành ra ngoại và cái ngoại 
thành ra nội. Quan hệ nầy gọi là không. Thứ là Không Không: 
Không không là cái không của không. Khi các pháp ngoại và nội được 
tuyên bố tất cả là không, chúng ta tất nghĩ rằng “Không” vẫn là một ý 
tưởng có thực, hay chỉ có cái đó mới là cái khả đắc khách quan. Không 
của Không cốt hủy diệt chấp trước ấy. Còn giữ một ý tưởng Không tức 
là còn lưu lại một hạt bụi khi đã quét đi tất cả. Thứ năm là Đại 
Không: Đại không là đệ nhất nghĩa đế Không (cái không của cấp độ 
tối thượng, nghĩa là thực tính tối hậu hay Thánh trí). Cái không về thực 
tính tối hậu nghĩa là gì? Khi trí tuệ tối thượng được thể chứng trong 
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tâm thức nội tại của chúng ta, bấy giờ chúng ta sẽ thấy rằng tất cả mọi 
lý thuyết, ý niệm sai lầm, và tất cả những dấu vết của tập khí từ vô thỉ 
đều bị tẩy sạch và hoàn toàn trống không. “Không Lớn” chỉ cho tính 
bất thực của không gian. Thời trước coi không gian là cái có thực một 
cách khách quan, nhưng đến các nhà Đại Thừa thì nó là Không. Các 
vật trong không gian lệ thuộc các định luật của sinh tử, tức bị điểu 
động bởi luật nhân quả; tất cả Phật tử đều thừa nhận điều đó, nhưng họ 
lại nghĩ không gian trong tự thể là thường trụ. Các nhà Đại Thừa dạy 
rằng khoảng cách chân không bao la nầy cũng không có thực tại khách 
quan nên ý tưởng về không gian hay trương độ (độ kéo dài vô tận) chỉ 
là ảo tưởng. Thứ sáu là Đệ Nhất Nghĩa Không: Đệ nhứt nghĩa không 
là cái không của chân lý cứu cánh. Cái không tuyệt đối hay Niết Bàn 
của Đại Thừa, dù từ nầy cũng dùng cho Niết Bàn Tiểu Thừa, như cái 
không của Tiểu thừa chỉ thiên về cái “đấn không” mà thôi. Cái 
“không” mà chư Phật và chư Bồ Tát chứng được là cái “không” đã dứt 
hẳn Hữu Vô, vượt ngoài vòng vật chất. “Chân lý cứu cánh” chỉ có chân 
thể của vạn hữu, trạng thái tổn tại chân thực của chúng, ngoài tất cả 
hình thái của chủ quan tính. Đây là cái Không bị hủy diệt, không bị 
gán cho là thế nầy hay thế kia, cũng không thứ gì có thể gán vào đó. 
Vì vậy chân lý cứu cánh hay đệ nhất nghĩa là Không. Nếu là có thực, 
nó là một trong những đối tượng bị chi phối và ràng buộc vào định luật 
nhân quả. Niết Bàn chỉ là một danh tự nói khác. Khi Niết Bàn có chỗ 
để bám được, nó sẽ không là Niết Bàn nữa. Không dùng ở đây khác 
với “Không lớn,” khi những đối tượng nội hay ngoại được tuyên bố là 
Không. Thứ bảy là Hữu Vĩ Không: Hữu vi không là cái không của các 
pháp hữu vi. Hữu vi (Samskrita) chỉ cho những pháp xuất hiện do các 
điều kiện của tác thành. Nói hữu vi Không là một cách nói khác chỉ 
cho thế giới ngoại tại cũng như thế giới nội tại đều không. Thứ tám là 
Vô Vi Không: Vô vi không là cái không của các pháp vô vi. Pháp 
không chướng ngại và thâm nhập qua tất cả mọi chướng ngại một cách 
tự do không biến chuyển. Một trong những pháp vô vi, hư không vô vi 
hay không gian không hạn lượng, không biên tế, không tịch diệt, không 
chướng ngại. Vô vi (Asamskrita) là những pháp không lệ thuộc tác 
thành, như không gian chẳng hạn. Hiện hữu đôi khi được chia thành 
hữu vi và vô vị, đôi khi được chia thành nội và ngoại, đôi khi được 
chia thành năm uẩn, vân vân, theo các quan điểm cần thiết cho quá 
trình suy luận. Tuy nhiên, tất cả những phân biệt nây chỉ là tương đối 
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và không có khách thể tính tương đương, và do đó là Không. Vô vi 
hiện hữu đối lại với hữu vi. Nếu hữu vi không thực có thì vô vi cũng 
không luôn. Cả hai đều là giả danh, là Không. Thứ chín là Tất Cánh 
Không: Tất cánh không nhấn mạnh tất cả các pháp đều không một 
cách tuyệt đối. “Cứu Cánh” tức tuyệt đối. Phủ nhận thực tại tính khách 
quan nơi chư pháp ở đây được chủ trương một cách đương nhiên, không 
điều kiện thắc mắc. “Không của Không,” trên thực tế, cũng chỉ cho 
một cái như nhau. Phòng được quét sạch là nhờ chổi, nhưng nếu còn 
chối thì không phải là Không tuyệt đối. Thực vậy, phải gạt sang một 
bên cái chổi, cùng với người quét, mới mong đạt tới ý niệm về “Tất 
Cánh Không.” Còn giữ lại dù chỉ một pháp, một vật hay một người, là 
còn có điểm chấp để từ đó sản xuất một thế giới của những sai biệt, 
rồi kéo theo những ước muốn và đau khổ. Tánh Không vượt ngoài mọi 
quyết định tính có thể có, vượt ngoài chuỗi quan hệ bất tận; đó là Niết 
Bàn. Thứ mười là Vô Tế Không: Vô tế không là cái không không có 
biên tế. Vô tế không có nghĩa là khi nói hiện hữu là vô thủy, người ta 
nghĩ rằng có một cái như là vô thủy, và bám vào ý niệm nầy. Để loại 
bỏ chấp trước kiểu nầy, mới nêu lên tánh không của nó. Tri kiến của 
con người lắc lư giữa hai đối cực. Khi ý niệm về hữu thủy bị dẹp bỏ thì 
ý niệm về vô thủy lại đến thay, mà sự thực chúng chỉ là tương đối. 
Chân lý của Không phải ở trên tất cả những đối nghịch nầy, nhưng 
không phải ở ngoài chúng. Vì vậy kinh Bát Nhã dốc sức khai thông con 
đường “trung đạo” dù vậy vẫn không đứng y ở đó; vì nếu thế, hết còn 
là con đường giữa. Thuyết Tánh Không như vậy phải được minh giải từ 
quan điểm rất thận trọng. Thứ mười một là Tán Không: Tán không là 
cái không của sự phân tán. Tán Không (Anavakara-sunyata) có nghĩa 
là không có thứ gì hoàn toàn đơn nhất trong thế gian nầy. Mọi vật bị 
cưỡng bức phải phân tán kỳ cùng. Nó hiện hữu coi chừng như một đơn 
tố, nguyên dạng, nguyên thể, nhưng ở đây không thứ gì lại không thể 
phân chiết thành những bộ phận thành tố. Chắc chắn nó bị phân tán. 
Các thứ nằm trong thế giới của tư tưởng hình như có thể không bị tiêu 
giải. Nhưng ở đây sự biến đổi hiện ra dưới một hình thức khác. Công 
trình của thời gian, thường trụ không thường mãi. Bốn uẩn: Thọ, 
Tưởng, Hành và Thức, cũng chỉ cho sự phân tán và hoại diệt tận cùng. 
Nói gì đi nữa thì chúng cũng là Không. Thứ mười hai là Bản Tánh 
Không: Bản tánh không là cái không của bản tánh. Bản tánh là cái 
làm cho lửa nóng và nước lạnh, nó là bản chất nguyên sơ của mỗi vật 
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thể cá biệt. Khi nói rằng nó Không, có nghĩa là không có Tự Ngã 
(Atman) bên trong nó để tạo ra bản chất nguyên sơ của nó, và ý niệm 
đích thực về bản chất nguyên sơ là một ý niệm Không. Chúng ta đã ghi 
nhận rằng không có tự ngã cá biệt nơi hậu cứ của cái chúng ta coi như 
vật thể cá biệt, bởi vì vạn hữu là những sản phẩm của vô số nhân và 
duyên, và chẳng có gì đáng gọi là một bản chất nguyên sơ độc lập, đơn 
độc, tự hữu. Tất cả là Không triệt để, và nếu có thứ bản chất nguyên 
sơ nào đó, thì có cách nào cũng vẫn là Không. Thứ mười ba là Tự 
Tướng Không: Tự Tướng không là cái không của tự tướng. Cái không 
về tướng nghĩa là gì? Sự hiện hữu được định tính bằng sự tùy thuộc lẫn 
nhau; tính đặc thù và tính phổ quát đều không có khi cái nầy được xem 
là tách biệt với cái kia, khi các sự vật được phân tích cho đến mức độ 
cuối cùng thì người ta sẽ hiểu rằng chúng không hiện hữu; cuối cùng, 
không có những khía cạnh của đặc thù như “cái nầy,` “cái kia` hay “cả 
hai;` không có những dấu hiệu sai biệt cực vi tối hậu. Vì lý do nầy 
nên bảo rằng tự tướng là không, nghĩa là tướng không phải là một sự 
kiện tối hậu. Trong Tự Tướng Không, tướng là phương diện khả tri của 
mỗi vật thể cá biệt. Trong vài trường hợp, tướng không khác với bản 
chất nguyên sơ, chúng liên hệ bất phân. Bản chất của lửa có thể biết 
qua cái nóng của nó, và bản chất của nước qua cái lạnh của nó. Một 
nhà sư thì hiện bản chất cố hữu của ông ta qua việc tu trì các giới cấm, 
còn cái đầu cạo và chiếc áo bá nạp là tướng dạng riêng của ông ta. 
Kinh Bát Nhã nói với chúng ta rằng, những khía cạnh ngoại hiện, khả 
tri, của hết thẩy mọi vật là không vì chúng là những giả tướng, kết quả 
do nhiễu tập hợp của các nhân và duyên; vì tương đối nên chúng 
không có thực. Do đó, tự tướng không, có nghĩa rằng mỗi vật thể riêng 
biệt không có những bản sắc thường hằng và bất hoại nào đáng gọi là 
của riêng. Thứ mười bốn là Nhứt Thiết Pháp Không: Nhứt thiết pháp 
không là cái không của vạn hữu. Thừa nhận tất cả các pháp là Không, 
cái đó hết sức hàm ngụ, vì chữ Dharma không chỉ riêng cho một đối 
tượng của quan năng mà còn chỉ cho cả đối tượng của tư tưởng. Khi 
tuyên bố tất cả những thứ đó là Không, khỏi cần bàn luận chi tiết nữa. 
Nhưng Kinh Bát Nhã hiển nhiên cố ý không để nguyên trạng tảng đá 
để đè nặng những người học Bát Nhã một cách triệt để bằng học 
thuyết Tánh Không. Theo Long Thọ, tất cả các pháp đều mang các đặc 
sắc nầy: hữu tướng, tri tướng, thức tướng, duyên tướng, tăng thượng 
tướng, nhân tướng, quả tướng, tổng tướng, biệt tướng, y tướng. Nhưng 
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hết thảy những tướng đó không có thường trụ bất biến; tất cả đều là 
đối đãi và giả hữu. Phàm phu không thể soi tổ vào bản chất chân thực 
của các pháp, do đó trở nên chấp thủ ý niệm về một thực tại thường, 
lạc, ngã, và tịnh. Khôn ngoan chỉ có nghĩa là thoát khỏi những quan 
điểm tà vạy đó, vì chẳng có gì trong chúng hết, nên phải coi là Không. 
Thứ mười lăm là Bất Khả Đắc Không: Bất khả đắc không là cái 
không của cái bất khả đắc. Đây là loại Không bất khả đắc 
(anupalambha). Không phải vì tâm không bắt được cái ở ngoài tầm 
tay, nhưng đích thực chẳng có gì đáng gọi là sở tri. Không gợi ý không 
có, nhưng khi được khoác cho đặc tính bất khả đắc, nó không còn là 
phủ định suông. Bất khả đắc, chính bởi không thể làm đối tượng cho tư 
niệm đối đãi qua tác dụng của Thức (Vijnana). Cho tới lúc Thức được 
nâng cao lên bình diện Trí Bát Nhã, bấy giờ mới nhận ra “không bất 
khả đắc.” Kinh Bát Nhã e rằng người nghe phải kinh hãi khi nghe kinh 
đưa ra khẳng quyết táo bạo rằng tất cả đều không, do đó mới nói thêm 
rằng sự vắng mặt của tất cả những ý tưởng sinh ra từ chỗ đối đãi không 
chỉ cho cái ngoan không, cái không trống trơn; nhưng đơn giản, đó là 
cái Không không thể bắt nắm được. Với người trí, Không nầy là một 
thực tại. Lúc sư tử cất tiếng rống, những thú vật khác hoảng sợ, tưởng 
tiếng rống ấy là cái rất phi phàm, gần như một thứ mà chúa tỂ sơn lâm 
*đạt được' rất hy hữu. Nhưng đối với sư tử, tiếng rống đó chẳng lạ gì, 
chẳng có gì hy hữu đạt được hay thêm vào. Với kẻ trí cũng vậy, không 
có “cái Không" trong họ đáng coi như riêng họ bắt được làm đối tượng 
cho tư tưởng. Chỗ sở đắc của họ là vô sở đắc. Thứ mười sáu là Vô 
Tánh Không: Vô tánh không là cái không của vô thể. Vô Tánh là phủ 
định của hữu, cùng một nghĩa với Không. Thứ mười bảy là Tự Tánh 
Không (tự tánh trống không): Cái không về tự tính nghĩa là gì? Đấy là 
vì không có sự sinh ra của ngã thể, tức là sự đặc thù hóa là cấu trúc 
của tự tâm chúng ta. Nếu chúng ta nghĩ rằng thực ra những sự vật đặc 
thù như thế chỉ là ảo tưởng, chúng không có tự tính, do đó mà bảo rằng 
chúng là không. Tự Tánh Không Tự Tánh có nghĩa là “nó là nó,'` nhưng 
không có cái nó nào như thế. Cho nên Không. Vậy thì đối nghịch của 
hữu và vô là thực ? Không, nó cũng không luôn, vì mỗi phần tử trong 
đối lập vốn là Không. Thứ mười tám là Vô tự tánh không: Vô tự tánh 
không là cái không của vô thể của tự tánh. 
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Eighteen Forins 0ƒ EInptfiness 


According to Zen Master D.T. Suzuki in Essays In Zen Buddhism, 
Book II, in Hsuan-Chuang”s version of the Mahaprajnaparamita, 
eighteen forms of emptiness are enumerated. Firsứ, the Emipfiness 0ƒ 
the Inner Things (Adhyaữna-sunydfg): '“[Ïhe 1nner things” mean the sIx 
conscIousnesses (vijnana). When they are said to be empty, our 
psychological activitiles have no ego-soul behind them, as 1s commonly 
Imagined by us. This is another way of upholding the doctrine of 
Anatman or Anatta. Second, the Emptiness 0ƒ the Quter Things 
(bahirdha-sunydfa): “he outer thíngs” are objects of the six 
COnscIousnesses, and their emptiness means that there are no self- 
øoverning substances behind them. As there 1s no Atman at the back of 
the psychological phenomena, so there 1s no Atman at the back of the 
external world. This Is technically known as the “egolessness of 
things.” Primitive Buddhism taught the theory Anatman in us, but it was 
by the Mahayamists, 1t 1s said, that the theory was applied to external 
objects also. Tưrd, the Empfiness oƒ Inner-and-Outer Things 
(adhyatina-bahirdha-sunydfa): We generally distingulish between the 
1nner and the outer, but since there 1s no reality In this distinction 1t 1s 
here negated; the distinction 1s no more than a form of thought 
construction, the relation can be reversed at any momeint, there 1s no 
permanent sftability here. Change the position, and what 1s Inner 1s 
outer, and what 1s outer 1s Inner. This relativity 1s called here 
“emptiness.” Fourth, the Emptiness 0ƒ Empfiness (sunydfa-sunydfq): 
When things outside and Inside are all declared empty, we are led to 
think that the idea of emptiness remains real or that this alone 1s 
something objectively attainable. The emptiness of emptiness 1s 
designed to destroy this attachment. To maintain the idea of emptiness 
means to leave a speck of dust when all has been swept clean. Fh, 
the Emptiness oƒ Highest Degree (paramarfra): Emptness of the 
highest degree by which Is meant Ultimate Reality or Supreme 
WIisdom. What 1s meant by Great Emptiness of Ultmate Reality, which 
1s Supreme Wisdom. When the supreme wisdom 1s realized In our 
1nner consciousness, 1t wIll then be found that all the theories, wrong 
Iideas, and all the traces of beginningless memory are altogether wiped 
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out and perfectly empty. This 1s another form of emptiness. The “great 
emptiness” means the unreality of space. Space was conceived In old 
days to be something obJectively real, but this 1s regarded by the 
Mahayana as empty. Things In space are subJect to the laws of birth 
and death, that 1s, governed by causation, as this all Buddhists 
recognIze; but space Ifself 1s thought by them to be eternally there. The 
Mahayanists teach that this vast vacuity also has no obJective reality 
that the Idea of space or extension 1s mere fiction. Sixh, the Empfiness 
0ƒ the Ultnafe Truíh: The highest Voild or reality ((paramartha- 
sunyata) (hiphest void, supreme void, the void beyond thought or 
discussion)), the Mahayana nirvana, though It is also applied to 
Hinayana nirvana. À conception of the void, or that which 1s beyond 
the material, only attained by Buddhas and bodhisattvas. The “ultimate 
truth” means the true being of all things, the state in which they truly 
are, apart from all forms of subJectivity. This 1s something not subJect 
to destruction, not to be held up as this or that, to which nothing can be 
affixed. Therefore, this ultimate truth 1s empty. If real, 1t 1s one of those 
obJects that are conditioned and chained to the law of causation. 
Nirvana 1s but another name. When Nirvana has something attachable 
fo 1t, 1t will no more be Nirvana. It wIll be seen that “emptiness" 1s here 
used in somewhat different sense from the “great emptiness,` when 
obJects inner or outer are declared “empty.` Seventh, the Empfiness 0ƒ 
Things Credted (sarmskrifa-sunydfđ): Samskrita means things that have 
come fo existence owing to conditions of causation. In this sense they 
are created. To say that the Samskrita are empty 1s another way of 
saying that the world external as well as internal 1s empty. Eighíth, the 
Empfiness 0ƒ Things Uncreated (asdmskrifq-sunydfg): Space 1s that 
which gives no hindrance and 1tself penetrates through any hindrance 
Íreely and manifests no change. One of the assamskrta dharmas, 
pAassIve void or space. Asamskrita are things not subJect to causation, 
such as space. Existence 1s sometimes divided Into Samskrita and 
AsamskriIta, sometimes Into inner and outer, sometines Iinto the Íive 
skandhas, etc., according to poInts of view necessitated by course of 
reasoning. All these disctinctions are, however, only relative and have 
no corresponding obJectivity, and are, therefore, all empty. The 
Asamskrita exist because of their being contrasted to the Samskrita. 
When the latter have no reality, the former are also no more. They 
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both are mere names, and empty. Minh, the Ulfinate Emptiness: 
Atyanta-sunyata emphasizes the Idea of all “things' being absolutely 
empty. “Ultimate” means “absolute.' The denial of obJective reality to 
all things 1s here unconditionally upheld. The “emptiness” means 
practically the same thing. The room 1s swept clean by the aid of a 
broom; but when the broom 1s retained 1t 1s not absolute emptiness. 
Neither the broom, nor the sweeper should be retained In order to 
reach the Idea of Atyanta-sunyata. As long as there 1s even on dharma 
left, a thing or a person or a thought, there 1s a point of attachment from 
which a world of pluralities, and, therefore, of woes and sorrows, can 
be fabricated. Emptiness beyond every possible qualification, beyond 
an infinite chain of dependence, this 1s Nirvana. Ten(h, the Empfiness 
0ƒ. Lùmitlessness (dHdVdrdgrd-sunydfg): Anavaragra-sunyata means 
when existence 1s said to be beginningless, people think that there 1s 
such a thing as beginninglessness, and cling to the idea. In order to do 
away with this attachment, I1ts emptiness 1s pronounced. The human 
1ntellect oscillates between opposites. When the idea of a beginning 1s 
exploded, the idea of beginninglessness replaces 1t, while 1n truth these 
are merely relative. The great truth of Sunyata must be above those 
Opposites, and yet not outside of them. Therefore, the PraJnaparamita 
takes paIns to strike the “middle way” and yet not to stand by 1t; for 
when this 1s done 1t ceases to be the middle way. The theory of 
Emptiness 1s thus to be elucidated from every possible point of view. 
Eleventh the Emptimnes gƑ ` Dispersion (qnavakqard-sunydfq): 
Anavakara-sunyata means there Is nothing perfectfly simple In this 
world. Everything 1s doomed to final decomposition. Ït seems to exIst 
as a unit, to retain 1ts form, to be 1tself, but there 1s nothing here that 
cannot be reduced to 1ts component parts. Ït 1s sure to be dispersed. 
Thịngs belonging to the world of thought may seem not to be subJect to 
đissolution. But here change takes place In another form. Time works, 
no permanency prevails The four skandhas, Vedana, Samjna, 
Samskara, and Vijnana, are also meant for ultimate dispersion and 
anmhilaton. They are in any way empty. Twelffh, the Emptiness 0ƒ 
Prùmary Nafure (prakrifi-sunydfg): Prakriti 1s what makes fire hot and 
water cold, It 1s the primary nature of each Individual obJect. When 1t 1s 
declared to be empty, It means that there 1s no Atman n 1t, which 
COnsfitufes Ifs primary nature, and that the very idea of primary nature 
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1s an empty one. That there 1s no Individual selfhood at the back of 
what we consider a particular obJect has already been noted, because 
all things are products of various causes and conditions, and there 1s 
nothing that can be called an independent, solitary, self-oripInating 
pnmary nature. All 1s ultimately empty, and If there 1s such a thing as 
pñmary nature, 1t cannot be otherwise than empty. Turteenth, the 
Emptines gƑ Selfhood (svalakshana-sunydafg): What 1s meant by 
Emptiness of Appearance? Existence Is characterized by mutual 
dependence; Individuality and generality are empty when one Is 
regarded apart from the other; when things are analyzed to the last 
degree, they are to be comprehended as not exIstent; there are, after 
all, no aspects of Individuation such as “this,” “that,” or “both;” there 
are no ultimate irreducIble marks of differentiation. For this reason, 1t 
1s said that self-appearance 1s empty. By this 1s meant that appearance 
1s not a final fact. Lakshana 1s the intelligible aspect of each Individual 
obJect. In some cases Lakshana 1s not distinguishable from primary 
nature, they are inseparably related. The nature of fire 1s intelligible 
through 1ts heat, that of water through 1ts coolness. The Buddhist monk 
finds his primary nature in his observance of the rules of morality, 
while the shaven head and patched robe are his characteristic 
appearance. The PraJnaparamita tells us that these outside, perceptible 
aspects of things are empty, because they are mere appearances 
resulting from various combinations of causes and conditions; being 
relative they have no reality. By the emptiness of self-aspect or self- 
character (Svalakshana), therefore, 1s meant that each particular obJect 
has no permanent and irreducible characteristtcs to be known as IfS 
own. Fourteenth, the Emptiness oƒ Things (sarvadharma-sunydíq): 
The assertion that all things (sarvadharma) are empty 1s the most 
comprehensive one, for the term “dharma” denotes not only an obJect 
Of sense, but also an obJect of thought. When all these are declared 
empty, no further detailled commenfariles are needed. But the 
PraJnaparamita evidently designs to leave no stone unturned In order to 
1Impress 1s studenfs in a most thoroughgoing manner with the doctrine 
of Emptiness. According to NagarJuna, all đharmas are endowed with 
these characters: exIstentiality, intelligibility, perceptibility, obJectIVIty, 
efficlency, causality, dependence, mutuality, duality, multiplicity, 
generality, Individuality, etc. But all these characterizatlons have no 
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permanence, no stability; they are all relative and phenomenal. The 
1gnorant fail to see 1nto the true nature of things, and become attached 
thereby to the idea of a reality which 1s eternal, blissful, self-governing, 
and devoid of defilements. To be wise simply means to be free from 
these false views, for there 1s nothing in them to be taken hold of as not 
empty. Fÿfeenth, the Empfiiness 0ƒ Unaffainabitlty (anupalambha- 
sunyd): This kind of emptness 1s known as unattainable 
(anupamabha). It 1s not that the mind 1s incapable of laying 1ts hand on 
1t, but that there 1s really nothing to be obJectively comprehensible. 
Emptiness sugsests nothingness, but when 1t 1s qualifled as 
unattainable, 1t ceases to be merely negative. It 1s unattainable Just 
because 1t cannot be an obJect of relative thought cherished by the 
ViJinana. When the latter 1s elevated to the higher plans of the PraJna, 
the “emptiness unattainable” 1s understood. The Prajnaparamita 1s 
afraid of frightening away 1ts followers when 1t makes 1ts bold assertion 
that all 1s empty, and therefore 1t proceeds to add that the absence of 
all these Ideas born of relativity does not mean bald emptiness, but 
simply an emptiness unattainable. With the wise this emptiness 1s a 
reality. When the lion roars, the other animals are terrified, Iimagining 
this roaring to be something altogether extraordinary, something In a 
most specIfic sense “attained' by the king of beasts. But to the lion the 
roaring 1s nothing, nothing specifically acquired by or added to them. 
So with the wise, there Is no “emptiness” in them which 1s to be 
regarded as specifically attained as an obJect of thought. Therr 
attainment 1s really no-attainment. Sixfeenth, the Empfiness 0ƒ Non- 
being (aqbhava-sunydífg): Abhava 1s the negation of being, which 1s one 
sense of emptiness. ®Sevenfeenth, the Empfiness of Self-ndafire 
(svabhava-sunyafa): What 1s meant by Emptiness of Self-nature (Se]f- 
substance)? It 1s because there 1s no birth of self-substance by 1(self. 
That 1s to say, 1ndividualization 1s the construction of our own mind; to 
think that there are In reality individual obJects as such, 1s an 1llusion; 
they have no self-substance, therefore, they are said to be emplty. 
Svabhava means “to be by Itself,` but there 1s no such being 1t 1s also 
empty. Is then opposition of being and non-being real? No, 1t Is also 
empty, because each term of the opposition 1s empty. Eighfeenth, the 
Abhava-Svabhava-Sunydaía: The emptiness of the non-being of self- 
nafture. 
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Chương Ba Mươi 
Chapter Thirty 


Hai Mươi Bản Chất Của Tánh Không 


Theo Luận Trang Nghiêm Chứng Đạo Ca, có hai mươi loại tánh 
không. Thứ nhất là bản chất không thật của nội không. Tánh không 
đầu tiên ứng dụng trong những sự kiện vật lý hoặc các trạng thái như 
thọ, tưởng, vân vân. Bản chất nầy không thể mô tả hoặc thay đổi, hoặc 
phá hủy; cũng không phải thật, hoặc không phải không thật. Điều nây 
tạo thành tánh không tương đối. Tứ nhì là bản chất không thật của 
ngoại không. Điều nầy liên quan đến những hình tướng bên ngoài bởi 
vì các hình tướng nầy hiện ra các tướng nơi thân như mắt, mũi, vân 
vân. Chúng không có bản chất thật. Tứ ba là bản chất không thật của 
nội không và ngoại không. Khi các pháp không thật thì căn bản của 
các pháp cũng không thật, nhận thức các pháp cũng không thật. Thứ f 
là bản chất Tánh không phủ định luôn cả tánh không. Bản chất không 
thật của nhận thức về tánh không hoặc phủ định cả tánh không. Đây là 
phương cách nhận định quan trọng về tánh không. Sự phán xét các 
pháp là tương đối, không thật có thể như một quan điểm; khi các pháp 
bị phủ nhận, bản thân sự phủ nhận không thể bị phủ nhận. Phủ nhận 
chính tự thân nó là một tương đối, không thật như sự phủ nhận. Thứ 
năm là bản chất không thật của Đại Không. Chúng ta có thể nói rằng 
không chỉ là sự mô phỏng, khái niệm của chúng ta về không là tương 
đối đối với sự phân biệt các hướng đông, tây, vân vân, và tất cả các 
pháp trong các hướng đó. Tánh không là trống không như đại không 
bởi vì nó trống rỗng vô tận. Thứ sáu là bản chất không thật của Chân 
không, hoặc tánh không của Chân đế. Bởi bản chất không thật của 
Chân không nghĩa là bản chất không thật của Niết Bàn, vì không có 
thực thể của một thực tại riêng biệt nào. 7kứ bảy là bản chất không 
thật của pháp hữu vi hoặc tánh không của tục đế. Các pháp hữu vi là 
không thật và không có gì bên trong, không phải thường hằng, cũng 
không phải ngắn ngủi. Thứ ứám là bản chất không thật của các pháp 
vô vi. Các pháp vô vi chỉ có thể nhận được trong sự ngược lại với các 
pháp hữu vi; nó không được sanh ra cũng không bị hủy diệt bởi bất cứ 
hoạt động nào của chúng ta. Thứ chín là bản chất không thật của sự 
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Vô Hạn. Loại tánh không nầy liên quan đến nhận thức của chúng ta về 
sự giới hạn và vô hạn. T.R.V Murti nói rằng thấy rõ hai cực đoan nầy 
hoặc chấm dứt thuyết sinh tồn và hủy diệt là chúng ta đang đi trên con 
đường Trung Đạo và do đó Trung đạo hoặc Vô hạn có thể chứng minh 
bản chất của chính nó. Sự Vô hạn nghĩa là không có gì trong chính nó. 
Trung đạo cũng không có vị trí mà chỉ là sự giả danh. Thứ mười là bản 
chất không thật của Vô thủy và Vô chung. Loại tánh không nầy giống 
nhau trong tánh cách. Nó ứng dụng sự phân biệt của thời gian chẳng 
hạn, khởi thủy, chính giữa, và chung cuộc. Những tánh cách nầy là 
khách thể. Chúng ta có thể nói rằng không có gì cố định vào lúc khởi 
thủy, chính giữa và chung cuộc cả. Thời gian như trôi chảy lẫn vào 
nhau. Vì vậy, phủ nhận khởi thủy thì chung cuộc cũng thành vọng 
tưởng và chúng được nhận biết như là tương đối hoặc không thật. Thứ 
mười một là bản chất không thật của sự Không Phủ Nhận: Khi chúng 
ta phủ nhận bất cứ pháp nào như không biện hộ được, pháp khác được 
giữ lại tiếp theo như không thể phủ nhận, không thể từ chối, đó là tư 
tưởng. Thứ mười hai là bản chất không thật của Tự Tánh. Tất cả các 
pháp tổn tại trong chính nó. Không ai tạo chúng hoặc tình cờ hoặc làm 
hại chúng. Tất cả các pháp bản thân chúng là trống rỗng, không có tự 
tính. Thứ mười ba là bản chất không thật của tất cả các Pháp. Loại 
tánh không nầy diễn tả lại bản chất của các pháp là không có thực tại, 
vì không có thực tại nên hiện tượng các pháp không thật. Thứ mười 
bốn là bản chất không thật của các Tướng. Phật giáo nguyên thủy đã 
nỗ lực đưa ra một định nghĩa chính xác về thực thể như là Tánh không 
thể lãnh hội được của sắc pháp và thức. Như vậy sắc và các thực thể 
khác không có thuộc tánh tất yếu của chúng. Tất cả những định nghĩa 
có tính chất của một danh hiệu trong sự phân loại nói chung và vì vậy 
chỉ là khái niệm trong chữ nghĩa. Thứ mười lăm là bản chất không thật 
của Quá khứ, Hiện tại và VỊ lai. Bản chất không thật hoặc tánh cách 
thuần danh tự của quá khứ, hiện tại và vị lai có thể chứng minh được 
bằng cách quan sát tự thân quá khứ không có hiện tại cũng như tương 
lai và ngược lại; và không có những liên quan đến những nhận thức 
của quá khứ... không có khởi lên. Thứ mười sáu là bản chất không thật 
của Vô Pháp Hữu Pháp. Tất cả những yếu tố của hiện hữu hiện tượng 
là tùy thuộc duyên khởi lẫn nahu và chúng không có bản chất của 
chính chúng. Thứ mười bảy là bản chất không thật của Hữu Không. 
Năm chấp thủ: khổ, nhân, giới, niệm, và sanh không tượng trưng cho 
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bất cứ thực tại khách thể nào, sự kết hợp của chúng là không có thực 
thể, chúng chỉ như một nhóm tạm sanh khởi do nhân duyên. Điều nầy 
cho thấy sự tương ứng với những từ và khái niệm mà không có thực 
thể. Thứ mười tám là bản chất không thật của Phi Vô Hữu. Nhận biết 
tuyệt đối như sự vắng mặt của năm chấp thủ cũng không thật. Không 
là một trong các pháp vô vi được định nghĩa như không chướng ngại. 
Điều nầy được xác định chắc chắn do sự vắng mặt của các tính cách 
tích cực. Cũng giống như vậy, Niết Bàn là một pháp vô vi. Thứ mười 
chín là bản chất không thật của Hữu Pháp Không. Loại tánh không 
nầy không nhấn mạnh bản chất thực tại như cái gì đó hiện diện trong 
pháp là không. “Svabhava” là biện chứng của Hữu Pháp Không. Thứ 
hai mươi là bản chất không thật của Đệ Nhất Hữu Không. Loại tánh 
không nầy có những yếu tố bên ngoài như nhân tố hoặc điều kiện để 
đóng bất cứ vai trò nào trong việc tạo thành thực thể. 


Twenfy Characterisfics 0ƒ Sunyafa 


According to the Commentary of. Abhisa-mayala-makara-loka, 
there are twenty kinds of Sunyata. Fiữsứ, the unreality of Internal 
elements of existence. The first mode applies to physical facts, states 
such as feeling, volition, etc. Their nature 1s not described either as 
changing (akutastha) or totally undestroyable (avinasl); that 1s neither 
real nor unreal. This consttutes ther Sunyata relatvely or 
unrelatively. Second, the unreality of external obJects. This relates to 
external forms because all forms can be external only. The external 
form 1s taken in shape of sense organs such as eye, nose, etc. This 1s 
known as the Unreality of External ObJects. Thửirđ, the Unreality of 
both together as In the sense organs or the body. Since all the dharmas 
are unreal and the basis of all the dharmas 1s also unreal, their 
knowledge of dharmas and bases 1s also unreal. Fourfh, the Unreality 
of the knowledge of Unreality. This 1s an Important mode of Sunyata. 
The criticism that everything 1s relative, unreal may be thought to stand 
out as a view; when all things are reJected, the reJection 1tself could not 
be rejected. This reJection 1tself 1s as relative, unreal as the rejected. 
Fịth, the Unreality of the Great Space. Hence we can say that space 1s 
nofIonal, our conception of 1t 1s relative to this distinction of directions 
east, west, etc, and also to the things resident 1n them. The Sunyata of 
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Space 1s termed as Great Space because 1t has Infinite expanse. Srxh, 
the Unreality of the Ultmate Reality. By the Unreality of the Ultimate 
Reality 1s meant the unreality of Ñirvana as a separate reality. Seyenfh, 
the Unreality of the Conditioned. This unreal and ït 1s nothing in 1fself, 
1 1S neither permanent nor nonemergent. Eigbhíh, the Unreality of the 
Unconditioned. The UỦncondiioned can only be conceived In 
confradiction to the conditioned; 1t is neither brought out Into being nor 
desfroyed by any activity of ours. im#b, the Unreality of Limitless. 
Thịs mode of Sunyata 1s with reference to our consciousness of the 
Limit and the Limitless. With regard to this unreality, T.R.V Murti says 
that 1t ight be thought that steering clear of the two extremes or ends of 
Existentialism and Nihilism, we are relying on a middle line of 
demarcation and that thereby the Middle or the Limitless 1s nothing In 
1fself; the Middle posifion 1s no position at all, but a review 0 pOoSItIOns. 
Tenth, the Unreality of that which 1s Beginningless and Endless. This 
mode of Sunyafta 1s similar in character. It applies to distinctions 1n time 
such as beginning, the middle and the end. These distinctions are 
subJective. We can say that nothing stands out rigidly on the beginning, 
the middle and the end, the times flow Into each other. Consequent on 
the reJection of the beginning, etc, the beginningless too turns out to be 
notIonal; and it should be recognized as relatve or unreal on the 
account. #leyenfh, the Unreality of Undeniable. When we reject 
anything as untenable, something else 1s kept aside as unreJectable, the 
undeniable, 1t might be thought. Twelffh, the Unreality of the Ultimate 
Essence. All the things exIst in themselves. Nobody causes them either 
to happen or to destroy them. The things are in themselves void, lack 
essential character of their own. Thetr 1s no change In our notlons not In 
real. Thirfeenth, the Unreality of All Elements. This mode of Sunyata 
only reiterates that all modes of being, phenomenal and noumenal lack 
essential reality and so are unreal. Fourfeenfh, the Unreality of All 
Definitions. In early Buddhism an attempt had been made to give a 
preciIse definition of entitles, e.g., the Impenetrability of matter, and 
apprehension of obJect of conscIlousness. This brings home to us that 
matter and other entities lack the essence attributed to them. All 
definition 1s of the nature of a distinction within general class and 1s 
therefore nominal 1n character. Fÿeenth, the Unreality of the Past, the 
Present and the Future. The unreality or the purely nominal character 
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of the past, the present and the future Is demonstrable by the 
consideration that In the past Itself there 1s no present and the future 
and the vice versa; and yet without such relating the consciousness of 
the past, etc, does not arise. Six/eenfh, the Unreality of Relaton or 
Combination conceived as non-ens (non-empirical). All the elements of 
the phenomenal existence are dependent on each other and they are 
dependent, and they have no nature of their own. Seyenfeenfh, the 
Unreality of the Positive Constituents of Empirical Existence. The five 
upadana skandhas, 1.e., duhkha, samudaya, loka, drsti and bhava do not 
stand for any obJective reality, their collection 1s a non-enfIfy, as 1t 1S a 
groupinng subjectively ¡mposed upon them. This shows that 
corresponding to words and concepts there 1s no entity. Eighfeenfh, the 
Unreality of the Non-empirical. The Unconditioned conceived as the 
absence of the five groups 1s also unreal. Space, one of the 
unconditioned 1s defined as non-obstruction. This 1s determined solely 
by the absence of the positive characters. The same 1s the case with 
Nirvana, another uncondtioned. inefeenfh, the Unreality of the Self- 
being. This mode of Sunyata emphasiIzes the nature of reality as 
something existing In 1tself. It may be stated that “svabhava” 1s here 
đialectically Justaposed to Sunyata. Twenfiefh, the Unreality of 
Dependent Being. In this case also no external factor like the agent or 
his instruments play any part in making up 1ts realIty. 
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Chương Ba Mươi Mốt 
Chapter Thirty-One 


Hai Mươi Lăm Hình Thức Của Không 


Trong kinh điển Pali, khái nệm 'Không' không mang ý nghĩa triết 
học như là 'không bản thể. Thật ra, ý nghĩa khái niệm 'không' mà 
chúng ta quan sát chính xác theo thực tại hiện hữu của nó “như chúng 
đang là' mà thành phủ định hay khẳng định, nghĩa là có mặt hay vắng 
mặt của không. “Không' được định nghĩa như vô ngã, bởi vì không có 
ngã và ngã sở, nhưng vạn pháp tổn tại do 12 nhân duyên. Cuối cùng, 
'không” còn được định nghĩa là Niết Bàn, là trạng thái cuối cùng của 
giải thoát. Có hai mươi lăm cách giải thích về tánh không trong kinh 
tạng Pali: không, hữu vi không, hoại không, thượng không, tướng 
không, triệt không, loại không, diệt không, khinh an không, xả không, 
nội không, ngoại không, giả không, đồng phần không, phân biệt đồng 
phần không, dục không, trì không, lạc không, ngộ không, duy không, 
tuệ không, nhẫn không, nguyện không, nhập không, và thắng nghĩa đế 
không. Kỳ thật, sự khác biệt của tánh không trong Đại Thừa và 
Nguyên Thủy là do sự khác biệt khi tiếp cận với những sự kiện của 
bản chất. Sự kiện nầy sẽ rõ hơn khi chúng ta quan sát lại khái niệm về 
'không' của Phật giáo Nguyên Thủy sẽ thấy hầu như trong mỗi ý nghĩa 
đều liên quan đến ý nghĩa đạo đức. Chi tiết về hai mươi lăm hình thức 
của Không trong kinh điển Nam Phạn được liệt kê như sau đây: Thứ 
nhất là Không: Chư pháp không hay là hư không, trống rỗng (sự không 
có tính chất cá biệt hay độc lập), vô thường, và không có tự ngã. Nghĩa 
là vạn pháp không có tự tính, mà tùy thuộc vào nhân duyên, và thiếu 
hẳn tự tánh. Vì vậy một con người nói là không có “tự tánh” vì con 
người ấy được kết hợp bởi nhiều thứ khác nhau, những thứ ấy luôn 
thay đổi và hoàn toàn tùy thuộc vào nhân duyên. Tuy nhiên, Phật tử 
nhìn ý niệm về “không” trong đạo Phật một cách tích cực trên sự hiện 
hữu, vì nó ám chỉ mọi vật đều luôn biến chuyển, nhờ vậy mới mở rộng 
để hướng về tương lai. Nếu vạn hữu có tánh chất không biến chuyển, 
thì tất cả đều bị kẹt ở những hoàn cảnh hiện tại mãi mãi không thay 
đổi, một điều không thể nào xảy ra được. Phật tử thuần thành phải cố 
gắng thấy cho được tánh không để không vướng víu, thay vào đó dùng 
tất cả thời giờ có được cho việc tu tập, vì càng tu tập chúng ta càng có 
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thể tiến gần đến việc thành đạt “trí huệ” nghĩa là càng tiến gần đến 
việc trực nghiệm “không tánh,” và càng chứng nghiệm “không tánh” 
chúng ta càng có khả năng phát triển “trí huệ ba la mật.” Thứ nhì là 
Hữu Vì Không: Hữu vi không là sự giả hợp không thực hay không có 
tự tính của chư pháp hữu vi. Hữu vi (Samskrita) chỉ cho những pháp 
xuất hiện do các điều kiện của tác thành. Nói hữu vi Không là một 
cách nói khác chỉ cho thế giới ngoại tại cũng như thế giới nội tại đều 
không. Thứ ba là Hoại Không: Hoại Không là sự hoại diệt của sự vật, 
một trong sáu tướng của vạn hữu. Hoại không có nghĩa là sự biến thể 
về dạng không của vạn hữu. Thứ tư là Thượng Không: Thượng không 
cái không tối thượng. Rốt rồi mọi thứ đều trống rỗng. Thứ năm là 
Tướng Không: Yếu tố không của tướng, vì pháp không có thực tánh 
của chính nó nên hình tướng của nó cũng là không thật. Giáo thuyết 
cho rằng vạn hữu giai không, đối lại với Tiểu Thừa cho rằng chỉ có cái 
“ngã” mới là không. Cái không về tướng nghĩa là gì? Sự hiện hữu được 
định tính bằng sự tùy thuộc lẫn nhau; tính đặc thù và tính phổ quát đều 
không có khi cái nầy được xem là tách biệt với cái kia, khi các sự vật 
được phân tích cho đến mức độ cuối cùng thì người ta sẽ hiểu rằng 
chúng không hiện hữu; cuối cùng, không có những khía cạnh của đặc 
thù như “cái nầy, “cái kia' hay “cả hai;` không có những dấu hiệu sai 
biệt cực vi tối hậu. Vì lý do nầy nên bảo rằng tự tướng là không, nghĩa 
là tướng không phải là một sự kiện tối hậu. Thứ sáu là Triệt Không: 
Triệt không có nghĩa là ngay cả sự áp chế cũng trống rỗng. Thứ bảy là 
Loại Không: Thể loại không có nghĩa là ngay cả chuyện cùng một thể 
loại cũng trống không. Thứ tám là Diệt Không: Cái không của sự hoại 
diệt có nghĩa là ngay cả sự hoại diệt cũng là trống không. Thứ chín là 
Khinh An Không: Cái không của sự khinh an. Người tu thiển thường 
trải qua giai đoạn “khinh an” trước khi tiến vào “định”. Khinh an là 
một trong những cửa ngõ quan trọng đi vào đại giác, vì nhờ đó mà 
hành vi của chúng ta dễ dàng được kiểm soát. Hành giả tu Thiển nên 
luôn nhớ rằng nếu, trong khi tu tập Thiền định hoặc được khinh an, 
hoặc thấy tâm trí mở mang, không được cho đó là thực chứng. Theo 
Bác Sơn Ngữ Lục, khi Thiển sư Bác Sơn đang tham thoại đầu "Vô Lưu 
Tích" của Thuyền Tử Hòa Thượng, một hôm nhân lúc đang xem quyển 
"Truyền Đăng Lục," tới chỗ câu truyện Triệu Châu bảo một vị Tăng, 
"Ông phải đi ba ngàn dặm để gặp người dạy mới được Đạo." Thình 
nh Bác Sơn cảm thấy như vừa trút bỏ gánh nặng ngàn cân, và tự cho 
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mình là đại ngộ. Nhưng đến khi gặp Hòa Thượng Bảo Phương thì Bác 
Sơn mới biết là mình vô minh như thế nào. Vì vậy, hành giả tu Thiển 
nên biết rằng dầu đã đạt ngộ cũng phải tham vấn với một bậc thây lớn 
trước đã, nếu không cũng chưa gọi là ngộ. Thứ mười là Xả Không: Cái 
Không của sự buông xả có nghĩa là ngay cả sự buông xả cũng là trống 
không. Trong Phật giáo, trì giữ tâm bình đẳng, bất thiên nhất phương 
(không nghiêng về bên nào). Xả tướng (cởi bỏ những điều ràng buộc 
trong tâm thức). Tính thản nhiên, một trong những đức tính chủ yếu 
trong Phật giáo. Trong Phật giáo, xả tướng có nghĩa là trạng thái không 
có niềm vui cũng như sự đau khổ, một tinh thần sống hoàn toàn cân 
bằng vượt lên tất cả mọi phân biệt đối xử. Còn gọi là Một Xa, nội tâm 
bình đẳng và không có chấp trước, một trong những đức tính chính của 
Phật giáo, xả bỏ sẽ đưa đến trạng thái hửng hờ trước những vui khổ 
hay độc lập với cả hai thứ nầy. Xả được định nghĩa là tâm bình đẳng, 
như không phân biệt trước người vật, kỷ bỉ; xả bổ thế giới vạn hữu, 
không còn bị phiền não và dục vọng trói buộc. Xả là một trong thất 
giác phần hay thất bổ để phần. Đức Phật dạy: “Muốn được vào trong 
cảnh giới giải thoát thậm thâm của các bậc Bồ Tát, Phật tử trước hết 
cần phải xả bỏ tất cả dục lạc của ngũ dục của phàm phu. Theo Kinh 
Duy Ma Cật, khi ngài Văn Thù Sư Lợi Bồ Tát đến thăm bệnh cư sĩ 
Duy Ma Cật, ông có hỏi về lòng “xả” như sau: Văn Thù Sư Lợi hỏi 
Duy Ma Cật: “Sao gọi là lòng xả?” Duy Ma Cật đáp: “Những phước 
báo mà vị Bồ Tát đã làm, không có lòng hy vọng.” Thứ mười một là 
Nội Không: Nội không là cái không bên trong, cái Không của các 
pháp nội tại. Chữ “Nội” chỉ cho sáu thức. Khi chúng được gọi là 
“Không,” nghĩa là tất cả mọi hoạt động của chúng không có thần ngã 
hay linh hồn nằm ở sau, như chúng ta tưởng. Đây là một lối giải thích 
khác của thuyết “Vô Ngã.” Thông thường chúng ta phân biệt ngoại với 
nội, nhưng vì không có thực tại cho sự phân biệt nầy nên ở đây nó bị 
phủ nhận; sự phân biệt chỉ là một hình thái của vọng tâm, mối quan hệ 
có thể bị đảo lộn bất cứ lúc nào, ở đây không có thường trụ bất biến. 
Thử thay đổi vị trí, cái nội thành ra ngoại và cái ngoại thành ra nội. 
Quan hệ nầy gọi là không. Thứ mười hai là Ngoại Không: Ngoại 
Không là cái Không của các pháp ngoại tại. “Ngoại” là các đối tượng 
của sáu thức, cái “Không” của chúng có nghĩa là không có những bản 
trụ hay bản thể của cái ngã chủ tể nằm ở sau. Cũng như không có Tự 
Ngã (atman) nơi hậu trường của các hiện tượng tâm lý; cũng vậy, 
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không có Tự Ngã (ataman) nơi hậu trường của ngoại giới. Thuật ngữ 
đó gọi là “Pháp Vô Ngã.” Phật giáo Nguyên Thủy dạy cho chúng ta 
thuyết “Vô Ngã” (Anatman), nhưng người ta nói chính các nhà Đại 
Thừa mới luôn luôn áp dụng thuyết đó cho các đối tượng ngoại giới. 
Thứ mười ba là Giả Không: Giả không có nghĩa là ngay cả cái Không 
giả lập cũng là trống không. Giả Dĩ Lập Nhất Thiết Pháp: Giả dùng để 
phá các hoặc trần sa và để lập tất cả các pháp quán sát thấy cái tâm 
đó có đủ các pháp, các pháp đều do tâm mà có, tức là giả tạm, không 
bền, vô thường. “Giả' là sự chấm dứt những lậu hoặc của trần thế và 
giải thoát khỏi các điều xấu. Theo triết học Trung Quán, Thực Tại là 
bất nhị. Nếu giải lý một cách thích đáng thì bản chất hữu hạn của các 
thực thể biểu lộ vô hạn định không những như là cơ sở của chúng mà 
còn là Thực Tại Tối Hậu của chính những thực thể hữu hạn. Thật ra, 
vật bị nhân duyên hạn định và vật phi nhân duyên hạn định không 
phân biệt thành hai thứ, vì tất cả mọi thứ nếu được phân tích và tìm về 
nguồn cội đều phải đi vào pháp giới. Sự phân biệt ở đây, nếu có, chỉ là 
tương đối chứ không phải là tuyệt đối. Chính vì thế mà Ngài Long Thọ 
đã nói: “Cái được xem là cõi trần thế hay thế gian từ một quan điểm, 
thì cũng chính là cõi Niết Bàn khi được nhìn từ một quan điểm khác.” 
Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật Giáo, 
đâ y là một trong tam đế của tông Thiên Thai, hai chân lý kia là Không 
đế và Trung đế. Theo tông nầy thì cả ba chân lý ấy là ba trong một, 
một trong ba. Nguyên lý thì là một, nhưng phương pháp diễn nhập lại 
là ba. Mỗi một trong ba đều có giá trị toàn diện. Dù sự thể có hiện hữu 
thì cũng chỉ là giả tạm. Giống như khi biện luận về Không Đế, khi một 
là Giả thì tất cả là Giả. Thứ mười bốn là Đông Phần Không: Đồng 
Phần Không có nghĩa là ngay cả cái không của cùng một phần cũng là 
trống không. Thứ mười lăm là Phân Biệt Đông Phần Không: Phân 
Biệt Đồng Phần Không có nghĩa là ngay cả cái không của sự Phân 
Biệt Đồng Phần cũng là trống không. Thứ mười sáu là Dục Không: 
Dục không có nghĩa là cái không của dục lạc. Trong Phật giáo, “sự 
ham muốn” đặc biệt chỉ về sự ham muốn xác thịt. Trong nhiều đoạn 
văn kinh, kama được dùng với hàm nghĩa “ham muốn” nói chung. 
Kama là khao khát thỏa mãn tính dục cũng như niềm vui được cảm 
thấy trong sự khoái lạc ấy. Đây là một trong những trở ngại chính trên 
bước đường tu tập. Dục vọng, nhục dục, hay tham dục là khao khát 
thỏa mãn tính dục cũng như niềm vui được cảm thấy trong sự khoái lạc 
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ấy. Có năm loại dục vọng: sắc, thanh, hương, vị, và xúc. Thứ mười bẩy 
là Trì Không: Sự tì giữ rốt rồi cũng là trống không. Thứ mười tám là 
Lạc Không: Dục lạc trần thế rốt rồi cũng là trống không. Lạc là một 
yếu tố thiển na có nghĩa là an lạc hay hạnh phúc yên tĩnh. “Sukha” 
đồng nghĩa với “Somanassa.” Đây là trạng thái thích thú không liên 
quan đến lạc thú vật chất. “Sukha” nầy chính là hậu quả của sự từ bổ 
thú vui vật chất. Thứ mười chín là Ngộ Không: Cái gọi là giác ngộ rốt 
rồi cũng là trống không. Khái niệm về từ Bodhi trong phạn ngữ không 
có tương đương trong Việt và Anh ngữ, chỉ có danh từ “Lóc sáng” hay 
Enlightenmert là thích hợp. Một người bản tánh thật sự của vạn hữu là 
giác ngộ cái hư không hiện tại. Cái hư không mà người ta thấy được 
trong khoảnh khắc ấy không phải là hư vô, mà là cái không thể nắm 
bắt được, không thể hiểu được bằng cắm giác hay tư duy vì nó vô hạn 
và vượt ra ngoài sự tổn tại và không tổn tại. Cái hư không được giác 
ngộ không phải là một đối tượng cho chủ thể suy gẫm, mà chủ thể phải 
hòa tan trong đó mới hiểu được nó. Trong Phật giáo thật, ngoài thể 
nghiệm đại giác ra, không có Phật giáo. Thứ hai mươi là Duy Không: 
Cái gọi là phương hướng rốt rồi cũng là trống không. Thứ hai mươi 
mốt là Tuệ Không: Sự trống không của trí tuệ. Trí và tuệ thường có 
chung nghĩa; tuy nhiên thông đạt sự tướng hữu vi thì gọi là “trí.” Thông 
đạt không lý vô vi thì gọi là “tuệ.” Trong sự chứng nghiệm được không 
tánh, là sự chứng nghiệm rằng chẳng những chúng sanh và Đức Phật, 
luân hồi và Niết Bàn, vân vân, đều không có chủ thể và đều là không. 
Sự chứng ngộ tánh không là sự chứng ngộ rằng các pháp không có chủ 
thể và không vượt ra ngoài lý duyên khởi. Phàm phu chúng ta đã lâu 
đời lâu kiếp thực thể hóa các pháp cũng như tự ngã. Sự thực thể hóa 
này cùng với sự chấp thủ là nguồn gốc tạo ra khổ đau cho con người. 
Phật giáo nhấn mạnh đến sự tỉnh thức về 'tánh không”, nghĩa là sự 
không có bản thể của tất cả các pháp bao gồm bản ngã và ngay cả bản 
thân của Đức Phật hầu giúp chúng sanh có cơ may giải thoát khổ đau. 
Chỉ khi nào hiểu được các pháp thế gian không có thực thể cố định và 
các pháp này tương quan lẫn nhau thì mới gọi là giác ngộ được lý 
duyên khởi và chừng đó mới chấm dứt được khổ đau phiển não. ?hứ 
hai mươi hai là Nhẫn Không: Cái nhẫn rốt rồi cũng là không. Nhẫn 
nại chịu đựng. Nhẫn là một đức tánh quan trọng đặc biệt trong Phật 
giáo. Đức Phật thường dạy tứ chúng rằng: “Nếu các ông chà xát hai 
mảnh cây vào nhau để lấy lửa, nhưng trước khi có lửa, các ông đã 
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ngừng để làm việc khác, sau đó dù có cọ tiếp rồi lại ngừng giữa chừng 
thì cũng hoài công phí sức. Người tu cũng vậy, nếu chỉ tu vào những 
ngày an cư kiết hạ hay những ngày cuối tuần, còn những ngày khác thì 
không tu, chẳng bao giờ có thể đạt được kết quả lâu dài. Thứ hai mươi 
ba là Nguyện Không: Nguyện là phát khởi từ trong tâm tưởng một lời 
thể, hay lời hứa kiên cố, vững bền, nhất quyết theo đuổi ý định, mục 
đích, hoặc công việc tốt lành nào đó cho đến lúc đạt thành, không vì 
bất cứ lý do gì mà thối chuyển lui sụt. Nhưng với không tánh trong 
Phật giáo, ngay cả nguyện cũng là trống không. Thứ hai mươi bốn là 
Nhập Không: Ngay cả việc nhập đạo cũng trống không. Nhị Tổ hỏi Tổ 
Bồ Đề Đạt Ma: "Làm thế nào nhập Đạo được?" Tổ Bồ Đề Đạt Ma đáp 
bằng một bài kệ: 

"Ngoài dứt chư duyên; 

Trong bặt nghĩ tưởng. 

Tâm như tường đá; 

Mới vào được đạo." 

(Ngoại tức hư duyên; 

Nội tâm vô đoan. 

Tâm như tường bích, 

Khả dĩ nhập đạo) 

Bài kệ ý nghĩa cao siêu này là một trong các loại công án bí 
truyền mà các Thiền sư không thích bàn luận hay giải thích tỉ mỉ. Bất 
chấp cái phong vị "thần bí" rõ rệt và ý nghĩa sâu xa của nó, bài kệ này 
rất minh bạch và trực chỉ. Nó mô tả phân minh cái kinh nghiệm hiện 
thực của trạng thái tiền ngộ. Thứ hai mươi lăm là Thắng Nghĩa Đế 
Không: Theo Phật giáo Nguyên Thủy, thắng nghĩa đế không là tính 
siêu việt hay tính không của Niết Bàn (các pháp không có tự tánh). 
“Chân lý cứu cánh” chỉ có chân thể của vạn hữu, trạng thái tổn tại 
chân thực của chúng, ngoài tất cả hình thái của chủ quan tính. Đây là 
cái Không bị hủy diệt, không bị gán cho là thế nầy hay thế kia, cũng 
không thứ gì có thể gán vào đó. Vì vậy chân lý cứu cánh hay đệ nhất 
nghĩa là Không. Nếu là có thực, nó là một trong những đối tượng bị 
chi phối và ràng buộc vào định luật nhân quả. Niết Bàn chỉ là một 
danh tự nói khác. Khi Niết Bàn có chỗ để bám được, nó sẽ không là 
Niết Bàn nữa. Không dùng ở đây khác với “Không lớn,” khi những đối 
tượng nội hay ngoại được tuyên bố là Không. 
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Twenty-Five Forms 0ƒ Empfiness 


In Pali Nikaya, first, the Sunnata, in non-philosophic meaning, 1s as 
non-substantiality and the Ideal of Sunnata that we should contemplate 
exactly what 1s negative or affirmative followings 1fs reality. Sunnata 1s 
also defined as “anatta” because of void of a self and nothing belonging 
to a self, and it comes fo exist by the cause of 12 nidanas. Finally, 
Sunnata 1s considered as NIbbana because Nibbana 1s the state of final 
release. There are twenty-five modes of Sunnata in Pali Nikaya: 
sunnasunnam, samkharasunnam, viparinamasunnam, aggasunnam, 
lakkhhnasunnam, vikkhambhanasunnam, tadangasunnam, 
samucchedasunnam, patIppassadhisunnam, nissaranasunnam. 
ajjhattasunnam, bahiddhasunnam, dubhatosunnam, sabhagasunnam, 
visabhagasunnam, esanasunnam, pariggahasunnam, patilabhasunnam, 
pativedhasunnam,  ekattasunnam, nanattasunnam, khantisunnam, 
adhitthanasunnam, pariyogahanasunnam, and paramatthasunnam. As a 
matter of fact, the difference between the Sunyata of Mahayana and 
the Sunyata of Theravada 1s not fundamental. All the differences are 
due only to a difference In approach to the facts of nature. Thịs fact 
emerges when we go further In considering the Sunnata of the 
Theravada. The Sunnata of things has been considered In the 
Theravada books from a variety of standpoinds, with the ethical 
Interest foremost In every case. Details of twenty-five forms of 
Emptiness In the Pali Scriptures are listed as follows: First, Empfiness 
or Voil: Emptiness or Void 1s the central notion of Buddhism 
recognized that all composite things are empty (samskrita), 
1mpermanent (anmitya) and void of an essence (anatamn). That 1s to say 
all phenomena lack an essence or self, are dependent upon causes and 
condifions, and so, lack inherent existence. Thus, a person 1s said to be 
empty of being a “self” because he is composed of parts that are 
constandly changing and entirely dependent upon causes and 
conditions. However, the concept of emptiness 1s viewed by Buddhists 
aS a pOSIfive perspective on reality, because 1t implies that everything 
1S constantly changing, and 1s thus open toward the future. If things 
possessed an unchanging essence, all beings would be stuck In thetr 
present situations, and real change would be impossible. Devout 
Buddhists should try to attain the realization of emptiness In order to 
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develop the ability to detach on everything, and utilize all the available 
time to practice the Buddha-teachings. The more we practice the 
Buddha”s teachings, the more we approach the attainment of wisdom, 
that 1s to say the more we are able to reach the “direct realization of 
emptiness,” and we realize the “emptiness of all things,” the more we 
can reach the “perfection of wisdom.” Second, the unrealify doƑ 
Sưmskriứa: Also called the Unreality of the phenomena. Samskrita 
means things that have come to existence owing to conditlons of 
causation. In this sense they are created. To say that the Samskrita are 
empty Is another way of saying that the world external as well as 
1nternal 1s empty. Thửird, the aspect, or síate 0ƒ destrucfion: The aspecy 
of decay 1s one of the six characteristics found in everything. 
Viparinamasunnam means dissolution or disintegration of void. Fourfh, 
the Ággasunndrm: Aggasunnam means superior emptiness. Eventually, 
everything 1s empty. FỨth, the Lakkhhhnasunnam: Emptness oŸ 
Appearance or forms of things are unreal, or forms are temporary 
names (the unreality of form). Nothing has a nature of 1s OWN; 
therefore, Its form 1s unreal (forms are only temporary names). The 
doctrine that phenomena have no reality in themselves, in contrast with 
that of Hinayana which only held that the ego had no reality. What 1s 
meant by Emptiness of Appearance? Existence Is characterized by 
mutual dependence; 1ndividuality and generality are empty when one 
1s regarded apart from the other; when things are analyzed to the last 
degree, they are to be comprehended as not exIstent; there are, after 
all, no aspects of Individuation such as “this,” “that,” or “both;” there 
are no ultimate irreducIble marks of differentiation. For this reason, It 
1s said that self-appearance 1s empty. By this 1s meant that appearance 
IS nO(C a final fac. Sixih, the  Vikkhambhanasunnam: 
Vikkhambhanasunnam or the emptiness oŸ suppression means even the 
suppression 1s empty. Seventh, the Tadangasunnam: Tadangasunnam 
or the emptiness of resemblance means even the resemblance 1s 
empty. Eighíh, the Samucchedasunnam: Samucchedasunnam or the 
Emptiness of Extinction means even the extinction 1s empty. /Vinth, the 
Patippassadhisunnam: Patlppassadhisunnam means Emptiness of 
calmness. Light ease, an Initial expedient in the cultivation of Z⁄en. 
Before samadhi Is actually achieved, one experiences “light-ease.” 
Entrustment is one of the most Important enfrances to the great 
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enlightenment; for with 1t, conduct 1s at ease already managed. Zen 
practitioners should always remember that 1ƒ, during your work, you 
experience comfort ot liphtness, or come to some understanding or 
discovery, you must not assume that these things constitute true 
"realization”. According to "Po-shan yu-lu”, when Zen master Po-shan 
worked on the Ferry Monk's koan, "Leaving no Trace”, one day, while 
reading "The Transmission of the Lamp," he came upon the sfory in 
which Chao-chou told a monk, "You have to meet someone three 
thousand miles away to get the Tao." Suddenly he felt as If he had 
dropped the thousand-pound burden and believed that he had attained 
the great "realization". But when he met Master Pao Fang he soon saw 
how Ignorant he was. Thus, Zen practiioners should know that even 
after you have attained Enlightenment and feel safe and comfortable, 
you sfill cannot consider the work done until you have consulted a 
great master. Ten(h, the Nissaranasunnam: NIssaranasunnam or the 
emptiness of equanimity means even the equanimity 1s empty. In 
Buddhism, the state of mental equilibrium 1n which the mìnd has no 
bent or attachment, and neither meditates nor acts, a state Of 
indifference. Equanimity, one of the most Important Buddhist virues. 
Upeksa refers to a state that 1s neither Joy nor suffering but rather 
1ndependent of both, the mind that 1s In equilibrium and elevated above 
all distinctions. Neutral feeling. One of the chief Buddhist virtues, that 
Of renunciation, leading to a state of iddifference without pleasure or 
pain, or independence of both. It 1s defined as the mind in equilibrium, 
1e. above the distinction of things or persons, of self or others; 
indifferent, having abandoned the world and all things, and having no 
affections or desires. Upeksa 1s one of the seven Bodhyangas. The 
Buddha taught: “If any Buddhist wishes to penetrate Into the profound 
realm of liberation of the Maha-Bodhisattvas, must first be able to let 
go of all of the five desires of ordinary people.” According to the 
Vimalakirti Sutra, when ManJusri Bodhisattva called on to enquire 
after Upasaka Vimalakirti”s health, Manjusri asked Vimalakirti about 
“Upeksa” as follows: ManjJusri asked Vimalakirti: “What should be 
relinquish (upeksa) of a Bodhisattva?”” Vimalakirti replied: “In his work 
of salvation, a Bodhisattva should expect nothing (I.e. no gratitude or 
reward) In return.” Eleyenth, the Adhyatna-sunydfa: Emptiness of the 
inner things. empty within (no soul or self within), or Internal 
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emptiness. “he Inner things” mean the six conscIousnesses (vijnana). 
When they are said to be empty, our psychological activities have no 
ego-soul behind them, as 1s commonly imagined by us. This 1s another 
way of upholding the doctrine of Anatman or Anatta. We generally 
distinguish between the Inner and the outer, but since there 1s no reality 
1n this distinction 1t 1s here negated; the distinction 1s no more than a 
form of thought construction, the relation can be reversed at any 
moment, there 1s no permanent stability here. Change the position, and 
what 1s Inner 1s outer, and what Is outer 1s Inner. This relativity 1s called 
here “emptiness.” Twelfth, the Bahirdha-sunydaífa: Emptiness of the 
outer things or external space. “The outer things” are obJecfs of the sIx 
COnscIousnesses, and their emptiness means that there are no self- 
øoverning substances behind them. As there 1s no Atman at the back of 
the psychological phenomena, so there 1s no Atman at the back of the 
external world. This 1s technically known as the “egolessness of 
things.” Primitive Buddhism taught the theory Anatman In us, but it was 
by the Mahayamists, 1t 1s said, that the theory was applied to external 
obJects also. Tnrteenth, the Dubhafosunnam: Dubhatosunnam means 
even the emptiness of no reality 1s empty. Reality, things exIst though 
in “derived” or “borrowed” form, consisting of elements which are 
permanent. Particularity establishes all relativities. The “Hypothetical" 
mode does away with the defilement of the world and establishes 
salvation from all evils. According to the Madhayamaka philosophy, 
Reality 1s non-dual. The essential conditionedness of entities, when 
properly understood, reveals the unconditioned as not only as therr 
ground but also as the ultimate reality of the conditioned entitles 
themselves. In fact, the conditioned and the unconditioned are not two, 
not separate, for all things mentally analyzed and tracked to theIr 
Source are seen to enter the Dharmadhatu or Anutpadadharma. This 1s 
only a relative distinction, not an absolute division. That 1s why 
Nagarjuna says: “What from one point Of view 1s Samsara 1s from 
another point of view Nirvana itself” According to Prof. Junjiro 
Takakusu In The Essentials of Buddhist Philosophy, this 1s one of the 
three truths of the T”Ien-Tai School, the other two are the truth of void 
and the truth of means. According to this school the three truths are 
three in one, one In three. The principle 1s one but the method of 
explanation 1s threefold. Each one of the three has the value of all. 
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Although things are present at the moment, they have temporary 
exiIstence. The same will be the case when we argue by means of the 
temporary truth. Fourfeenth, the Sabhagasunnam: Sabhagasunnam 
means even the emptiness of the same division 1s empty. Fj/eenth, the 
Visabhagasunnam: VIsabhagasunnam means even the emptiness of 
disinguishing of the same division 1s empty. Sixfeenth, the 
Esanasunnam: Esanasunnam means Emptiness of sense-pleasures. In 
Buddhism, the term “desire,” 1s specifically referred to sexual desire. 
In many scriptural contexts 1t 1s used to encompass desire In general. 
Kama refers to desire toward sensually satisfying obJects and to the Joy 
taken In these things. It 1s seen as one of the prImary obstacles on the 
spiritual path (considered to be one of the major hindrances to the 
Buddhist path). Sense-pleasures, desire for sense-pleasures, desire 
(sexual) or sensual desire, or mental defilement, refers to desire 
toward sensually satisfying objects and to the Joy taken In these things. 
There are types of sensual desire: form, sound, smell, taste, and bodily 
fecling. Seyenfeenth, the Pariggahasunnam: Pariggahasunnam_ or 
Emptiness of Observance 1s eventually empty. Eighfeenth, the 
Patilabhasunnam: Patlabhasunnam means Emptuiness of. Worldly 
Pleasures. “Sukha” 1s a Jhana factor meaning pleasant menfal feeling. 
It 1s identical with “joy” or “bliss.” Sukha 1s Identical with Somanassa, 
Joy, and not with the sukha of pleasant bodily feeling that accompanIes 
wholesome-resultant body-consciousness. This “Sukha” rendered as 
bliss, 1s born detachment from sensual pleausres; 1t 1s therefore 
explaned as unworldly or spirntual happiness (niramisasukha). 
Ninecteenth, the Pativedha-sunnam: Pativedha-sunnam Emptiness 0Ÿ. a 
so-called. The term Bodhi in Sanskrit has no equivalent in Vietnamese 
nor in English, only the word “Lóe sáng” or “Enlightenment 1s the most 
appropriate term for it. À person awakens the true nature of the all 
things means he awakens to a nowness of emptiness. The emptiness 
experienced here here 1s no nihilistic emptiness; rather 1t 1s something 
unperceivable, unthinkable, unfeelable for it ¡is endless and beyond 
exIstence and nonexistence. Emptiness 1s no obJect that could be 
experienced by a subJect, a subJect Itself must dissolve In 1t (the 
emptiness) to atfain a true enliphtenment. In real Buddhism, without 
ths experience, there would be no Buddhism. Twenfiefth, the 
EkatIqsunnam: Ekattasunnam means Emptiness of so-called Cardinal 
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poInts means cardinal points are eventually empty. Twenfy-first, the 
NandatIasunnam:  Nanattasunnam Emptiness of WIsdom. PraJna 1s often 
interchanged with wisdom. Wisdom means knowledge, the sclence of 
the phenomenal, while prajna more generally to principles or morals. 
In the realization of emptiness, not only sentient beings but also the 
Buddha, not only the samsara but also Nirvana, are without substance 
and are empty. This realization of the non-substantial emptiness of 
everything 1s Inseparably related with the law of dependent co- 
Origination. Lives after lives, we, ordinary human beIngs, have a strong 
đisposition to substantialize obJects as well as our own self as 1ƒ they 
were permanent and unchangeable substance. This substantialization 
along with attachment to all kinds of obJects cause human suffering. 
Buddhism emphasizes awakening to the “emptiness”, to the non- 
substantiality of everything, 1ncluding self and Buddha, in order to be 
emancipated from suffering. Dependent co-origination as the truth 1s 
possible only when everything In the universe Is without enduring 
substance. At that time, one can say that one has already emancipated 
Irom suffering. Twenfy-second, the Khantisunnam: Khantisunnam or 
Emptiness of Patlence means patience 1s eventually empty. Endurance 
1s an especially Important quality in Buddhism. The Buddha always 
teaches his disciples: “If you try to rub two plieces of wood together to 
get fire, but before fire 1s produced, you stop to do something else, only 
to resume later, you would never obtain fire. Likewise, a person who 
cultivates sporadically, e.g., during retreats or on weekends, but 
neglects dally practice, can never achieve lasting results. Twenfy-third, 
the Adhitthanasunnam: Adhitthanasunnam means Emptiness of Vow. 
Vow 1s something that comes from the heart and soul, a deep rooted 
promise, swearing to be unrelenting In seeking to attain a goal. Thịs 1s 
having a certain mind-set or something one wishes to achieve and 
never gIve up until the obJective 1s realized. But for the Sunyata in 
Buddhism, even to the vow 1s empty. TWwenfy-fourth, the 
Pariyogahanasunnam: Pariyogahanasunnam means  Penefrative 
Emptiness. Even to get Into the Way 1s empty. Second Patriarch asked 
Bodhidharma, "How can one get Iinto the Way?” Bodhidharma replied 
with a verse: 
"Outwardly, all actIvities cease; 
Inwardly, the mind stops 1ts panting. 
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When one's mind has become a wall, 
Then he may begin to enter Into the Way.” 

Thịs highly sipgnificant stanza 1s one of the esoteric type of koans 
that the Zen masters are disinclined to discuss or elaborate. Despite 1ts 
apparent "mystic" flavor and profound significance, 1t Is very explicit 
and straightforward. It describes plainly the actual experience of the 
pre-enliphtenment state. Twenfy-ffth, the Empfiness 0ƒ the UHimate 
Truíh: According to the Theravada Buddhism, the “ultimate truth” of 
the voild means Nirvana as surpassingly real or transcenderntal. The 
“ulimate truth” means the true being of all things, the state in which 
they truly are, apart from all forms of subJectivity. This 1s something 
not subJect to destruction, not to be held up as this or that, to which 
nothing can be affixed. Therefore, this ultimate truth 1s empty. If real, 1t 
1S one of those obJects that are conditioned and chained to the law of 
causation. Nirvana 1s but another name. When Nirvana has something 
attachable to 1t, it will no more be Nirvana. It will be seen that 
“emptiness"” 1s here used In somewhat different sense from the “great 
emptiness,` when obJects inner or outer are declared “empty.' 
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Chương Ba Mươi Hai 
Chapter Thirty-Two 


Tam Đế Không Giả Trung 


Huệ Văn được xem là Thủy Tổ của tông Thiên Thai ở Trung Quốc 
vào thế kỷ thứ VI, ông từng là một học giả vĩ đại và là một lãnh tụ của 
hàng trăm học chúng. Chúng ta không có nhiều chi tiết về cuộc đời và 
giáo pháp của Tổ Huệ Văn. Phần tham khảo tìm thấy sớm nhất về Huệ 
Văn được Sư Quán Đảnh ghi trong phần giới thiệu tác phẩm Ma Ha 
Chỉ Quán một cách đơn giản như sau: "Nam Nhạc Huệ Tư theo học với 
Thiển sư Huệ Văn. Trong suốt thời gian Cao Tổ Bắc Triều tại vị, Tổ 
Huệ Văn một mình đi qua vùng đất giữa hai con sông Hoàng Hà và 
Hoài Hà, thời của ngài không ai hiểu được giáo pháp của ngài, khi mà 
hằng ngày người ta dẫm chân trên đất và ngước mắt nhìn lên trời, 
nhưng không biết được trời cao đất rộng bao nhiêu. Trí huệ của ngài 
Huệ Văn đặc biệt dựa vào Đại Trí Độ Luận của ngài Long Thọ..." 
Người đời sau có thể cho rằng Huệ Văn là một trong những vị để 
xướng Đại trí Độ Luận, nhưng nội dung giáo thuyết và thể tánh chứng 
ngộ của Tổ Huệ Văn thì không thấy được ghi lại rõ ràng. Một số chi 
tiết về cuộc đời của Tổ Huệ Văn có thể tìm thấy trong quyển "Phật Tổ 
Thống Kỷ", một tác phẩm ghi lại tiểu sử xuất hiện vào thế kỷ thứ XI. 
Ở đây ghi rằng Tổ Huệ Văn "tức thời tiếp nhận giáo pháp viên đốn đại 
thừa và tự chứng ngộ”. Tổ Huệ Văn thâm cứu phần Đại trí Độ Luận 
nói về pháp viên đốn của ba loại trí tuệ: đạo trí, nhất thiết trí và nhất 
thiết chủng trí. Tư tưởng và giáo thuyết của Tổ Huệ Văn thường được 
nhắc lại như "Nhất tâm tam trí". Khi Tổ Huệ Văn đọc đến bài kệ trong 
Trung Luận thì đại ngộ. Như vậy, truyền thống đưa đến sự đại ngộ của 
Tổ Huệ Văn cũng là bài kệ làm nền tắng cho thuyết tam đế của Thiên 
Thai Trí Khải. Những chỉ tiết trong phần tiểu sử này dầu có chính xác 
hay không cũng cho thấy sự quan trọng của bài kệ trong Trung Luận 
đối với triết lý tông Thiên Thai. Không phải ngẫu nhiên mà Sư Quán 
Đảnh lại nói về Huệ Văn trong phần giới thiệu tác phẩm Ma Ha Chỉ 
Quán. Nói một cách thực tế, vào thời đó, vào khoảng thế kỷ thứ sáu, 
Thiên Thai Tông là một biến thể của Thiển Tông, và những vị tổ khai 
sáng tông ấy có thể được liệt kê như là những vị Thiển sư một cách 
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chính đáng, mặc dầu họ không thuộc bất cứ một dòng Thiển chính 
thống nào. 

Theo Phật giáo, quán chiếu có nghĩa là lấy trí tuệ mà soi sáng hay 
chiếu kiến sự lý. Sau khi quán triệt Phật pháp trong kinh điển, người ta 
quán chiếu thực nghĩa của nó qua thực hành. Trí tuệ đạt được qua tu 
tập sẽ dẫn đến trí Chân Bát Nhã. Đây là một trong ba loại Bát Nhã, 
lấy trí tuệ quán chiếu cái lý thực tướng hay nhờ thiển quán mà giác 
ngộ được chân lý. Hành giả tu Phật nên luôn quán tánh không của vạn 
pháp. Đây là phép quán nhân duyên sanh theo thuyết tánh không (một 
trong ba phép quán của Nam Sơn Tiểu Thừa Giáo). Hành giả tu Phật 
nên luôn nhớ rằng một khi chúng ta thoát ly chấp ngã và chấp pháp thì 
thực thể của chân như tự nhiên hiển hiện. Tông Thiên Thai đã dựng 
lên Hệ thống “Tam Quán" dựa trên triết lý của ngài Long Thọ, người 
đã sống ở Đông Nam Ấn Độ vào thế kỷ thứ hai. Thứ nhất là Không: 
Không dĩ pháp nhất thiết pháp (không để phá cái hoặc kiến tư, nghĩa là 
phá tất cả các pháp quán sát cái tâm chẳng ở trong, chẳng ở ngoài, 
chẳng ở giữa, tức là không có thật). 'Không' còn là sự phá bỏ ảo tưởng 
của cảm quan và sự kiến tạo tri thức tối thượng (prajna). Ở mức độ 
quán chiếu thứ nhất này (Tùng giả nhập Không), "giả hữu" chỉ cho tri 
kiến sai lầm về thế giới hiện tượng như thực hữu của phàm nhân, và 
"nhập không" có nghĩa là phủ nhận một chủ tể độc lập trong hiện 
tượng. Vì vậy, Trí Khải nói: "Khi hành giả thấy được Không, hành giả 
không những chỉ nhận biết Không mà còn biết được thực tánh của giả 
hữu nữa." Thứ nhì là Giả: Giả dĩ lập nhất thiết pháp (Giả dùng để phá 
các hoặc trần sa và để lập tất cả các pháp quán sát thấy cái tâm đó có 
đủ các pháp, các pháp đều do tâm mà có, tức là giả tạm, không bền, 
vô thường). “Giả' là sự chấm dứt những lậu hoặc của trần thế và giải 
thoát khỏi các điều xấu. Ở mức độ quán chiếu thứ nhì này (Tùng 
không nhập Giả), "giả hữu" chỉ cho một lối hiểu đúng và sự chấp nhận 
hiện tượng khách quan từ nhân duyên tương nhập sinh khởi. Không ở 
đây chỉ cho một sự trói buộc sai lầm vào chính khái niệm về Không, 
hoặc hiểu lầm Không là cái không của chủ nghĩa đoạn diệt. Trí Khải 
nói: "Nếu hành giả hiểu vào Không, hành giả hiểu rằng chẳng có 
'không'. Vì vậy nên hành giả phải 'nhập vào' trong giả hữu. Hành giả 
nên biết rằng đường lối quán chiếu này được thuyết ra là để cứu chúng 
sinh, và nên biết rằng chân không phải chỉ là chân, mà là một phương 
tiện xuất hiện một cách giả tạm. Vì vậy mà nói là 'từ không'. Hành giả 
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phân biệt thuốc tùy theo bệnh, không có sự phân biệt thuộc khái niệm. 
Vì vậy mà gọi là 'vào giả'." Thứ ba là Trung: Trung dĩ diệu nhất thiết 
pháp (Trung để phá cái hoặc vô minh và thấy được sự huyền diệu tất 
cả các pháp, quán sát thấy cái tâm chẳng phải không không, cũng 
chẳng phải giả tạm, vừa là không vừa là giả, tức là trung Đạo). “Trung' 
là sự phá bỏ ảo giác do vô minh mà ra và có được một đầu óc giác 
ngộ. Đây là Trung Đạo Đệ Nhất Nghĩa Quán, mức độ quán chiếu cao 
nhất mà hành giả có thể tiếp nhận một cách đúng đắn và đồng thời giá 
trị của cả hai Không và Giả. Trí Khải Đại Sư nói: "Trước hết, quán 
chiếu và đạt trí huệ liên quan đến Không và Giả là không luân hồi tự 
tánh. Kế tiếp, quán chiếu và đạt trí huệ liên quan đến không không là 
không cả Niết Bàn. Như vậy, cả hai cực đoan đều phủ nhận. Đây gọi 
là quán hai mặt Không như phương tiện nhằm mục đích thấy được 
Trung Đạo... Pháp quán thứ nhất dùng Không, và pháp quán thứ hai 
dùng Giả. Đây là phương tiện tiếp nhận chân lý trong cả hai cực đoan, 
nhưng khi hành giả vào được Trung Đạo, cả hai chân lý soi sáng cùng 
lúc giống nhau." Tưởng cũng nên ghi nhận rằng hệ thống “Tam Quán” 
nầy dựa trên triết lý của ngài Long Thọ, người đã sống ở Đông Nam 
Ấn Độ vào thế kỷ thứ hai. Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong Cương 
Yếu Triết Học Phật Giáo, nếu bạn giả thuyết thật thể là một bản thể 
trường tồn là bạn hoàn toàn mê hoặc, thế nên tông Thiên Thai để ra ba 
chân lý hay tam đế. Theo tông nây thì cả ba chân lý ấy là ba trong 
một, một trong ba. Nguyên lý thì là một, nhưng phương pháp diễn nhập 
lại là ba. Mỗi một trong ba đều có giá trị toàn diện. 


Three Prongs 0ƒ Empty-Borrowed-Middle 


The founder of the T”ien-I”ai School in China 1s Hui-Wen In the 
sixth century, who seems to have been a great scholar and a leader of 
many hundreds of students. Very litfle is known of Hui-wen, his life, 
and his teachings. The earliest reference to Hui-wen, In Kuang-ting's 
I1ntroduction to the Mo Ho Chih Kuan, simply states: "Nan-yo (Hui-Ssu) 
followed the meditation master Hui-wen, who was without equal in the 
area of the Yellow River and Huai River during the reign of Kao Tsu 
of the Northern Chỉ dynasty (550-589). His teachings were not 
understood by the people of his day, as people who tread the earth and 
gaze at the sky do not know the earth's depth nor the sky s height. Hui- 
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wen relied exclusively on the Ta Chih Tu Lun for his mental discipline. 
Thịs treatise was taught by NagarJuna..." People In later øgenerations 
may assume that Hui-wen was a proponent of the Ta Chih Tu Lun, but 
the exact content of his teachings and the nature of his enlightenment 
are not clear. Further details on Hui-wen's life are available only In the 
Fo Tsu ung Chi, a thirteenth century Tiien ai biographical work. 
Here 1t 1s said that Hui-wen was quick to accept the Perfect Vehicle 
(Mahayana) and attained awakening spontaneously and by himself. He 
studied the section of the Ta Chih Tu Lun which discusses the 
simultaneous and instantaneous attainment of the three wisdoms: 
wisdom of the path (margajnata), omnisclence (sarvajnata), and 
wisdom concerning all aspects (sarvakaraJnata). When Hui-wen came 
to the sectlon of the Ta Chỉủ Tu Lun whích quotes the 
Mulamadhyamakakarika verse, If 1s said that he spontaneously attained 
a great awakening. Thus tradition has 1t that Hui-wen's awakening 1s 
based on the same verse which was the basis for Chih-Is threefold 
truth formulation. These biographical detalls may or may not be 
authentic, but they illustrate the central Importance of this 
Mulamadhyamakakarika verse for Tien Tai philosophy. It was not 
accidental that Master Kuang-ting recorded about Master Hui-wen In 
his Introduction to the Mo Ho Chih Kuan. Practically speaking, at that 
time, during the sixth century, the Tien-Iai Sect was a varlatlon of 
Zen School and 1ts first founding patriarchs may Justly be classed as 
Zen masters, though not of any orthodox lines. 

According to Buddhism, to contemplate or to reflect means to be 
enlightened or to enlipghten as a result of Insight (intelligent) 
contemplation. After reading and understanding the Buddhadharma In 
sutras, one then contemplates and 1lluminates theiIr meanings through 
actual practice. Wisdom acquired from cultivatlon or contemplation 
will lead to the real mark prajna. This Is one of the three kinds of 
Prajna, the praJna or wisdom of meditative enlightenment on reality. 
Buddhist practitioners should always contemplate on the unreality. This 
1s the contemplation on the unreality of ego and phenomena (the 
medifation on the unreality or Immateriality, of the nature of things). 
Buddhist practitioners should always remember that once we escape 
the attachments of ego and things, the Bhutatathata naturally appears. 
The Tien-lI”ai sect established a system of the three prongs of 
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contemplation. The system of threefold observation 1s based on the 
philosophy of Nagarjuna, who lived In south-eastern India about the 
second century A.D. Kirsí, the confenplaion on the Dnrealiy: 
Unreality that things do not exIst in reality. Sunya  (universality) 
annihilates all relatives. The “Empty` mode desftroys the 1llusion of 
Sensuous perception and constructs supreme knowledge (prajna). At 
this first level of contemplation (Entering emptiness from conventional 
©exIstence), "conventional existence” refers to the ordinary, mistaken 
perception of phenomena as existing substantially and "entering 
emptiness” means to negate the existence of independent substantial 
Being In these phenomena. Thus, as Chih-I says, "When one 
©encounters empfiness, one perceives not only emptiness but also knows 
the true nature of conventional exIstence." Second, the confemplafion 
on the Realfy: Reality that things exist thouph 1n “derived” or 
“borrowed” form, consisting of elements which are permaneit. 
Particularity establishes all relativitiles. The “Hypothetical" mode does 
away with the defilement of the world and establishes salvation from 
all evils. At this second level of contemplation (Entering conventional 
exIstence from emptiness), "conventional existence” refers to correct 
understanding and positive acceptance of objective phenomena as 
interdependently and conditionallyco-arisen. Emptiness here refers to a 
mistaken attachment to the concept of emptiness, or a 
misunderstanding of emptiness as merely a nihilistic nothingness. As 
Chih-I says, "If one understands (enters) emptiness, one understands 
that there Is no 'emptiness'. Thus one must 're-enter` conventional 
exIstence. One should know that this contemplation 1s done for the sake 
Of saving sentient beings, and know that true reality 1s not substantial 
(true) reality but an expedient means which appears conventionally. 
Therefore 1t 1s called 'from emptiness'. One differentiates the medicine 
according to the disease without making conceptual discriminations. 
Therefore 1t 1s called 'entering conventional existence'." Thừd, the 
confemplation on the Middle The “middle” doctrinne of the 
Madhyamaka School, which denies both positions In the Interests of he 
transcendental, or absolute. The middle path transcends and unites all 
relativitles. "The “Medial' mode destroys hallucination arising from 
Ipnorance (avidya) and establishes the enlightened mind. 'This 1s the 
contemplation of the Middle Path of supreme meaning, which refers to 
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the highest level of contemplation wherein one simultaneously and 
correctly perceives the validity of both emptiness and conventional 
exiIstence. As Chih-[ says: "First, to contemplate and attain Insight 
concerning the emptiness of conventional existence 1s to empty 
samsara of substantial Being. Next, to contemplate and attain insight 
concerning the emptiness of emptiness 1s to empty nirvana. Thus both 
extremes are negated. This is called the contemplation of two sides of 
emptiness as a way of expedient means In order to attain encounter 
with the Middle Path... The first contemplation utilizes emptiness, and 
the later contemplation utilizes conventional existence. This Is an 
expedient means recognizing the reality of both in an extreme way, but 
when one enters the Middle Path, both of the two truths are 1lluminated 
simultaneously and as Identical and synonymous." It should be noted 
that the system of threefold observation 1s based on the philosophy of 
Nagarjuna, who lived 1n south-eastern India about the second century 
A.D. According to Prof. JunjJiro Takakusu In The Essentials of Buddhist 
Philosophy, 1ƒ you suppose noumenon to be such an abiding substance, 
you will be misled altogether; therefore, the T”len-TI”ai School sets 
forth the threefold truth. According to this school the three truths are 
three in one, one In three. The principle 1s one but the method of 
explanation 1s threefold. Each one of the three has the value of all. 
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Chương Ba Mươi Ba 
Chapter Thirty- Three 


Tự Tánh Không 


Theo Phật giáo, cái không của tự tánh, tự tánh không hay tánh 
không tuyệt đối cũng có nghĩa là tự tánh, là bản chất của hiện hữu hay 
cái gồm nên bản thể của sự vật. Cái không về tự tính nghĩa là gì? Đấy 
là vì không có sự sinh ra của ngã thể, tức là sự đặc thù hóa là cấu trúc 
của tự tâm chúng ta. Nếu chúng ta nghĩ rằng thực ra những sự vật đặc 
thù như thế chỉ là ảo tưởng, chúng không có tự tính, do đó mà bảo rằng 
chúng là không. Trong Kinh Lăng Già, Đức Phật bảo Mahamaiti: “Này 
Mahamati, bản chất của hiện hữu không phải như người ngu phân biệt 
nó.” Vạn hữu trong thế giới hiện tượng đều không thường bền, chỉ hiện 
hữu tạm thời, chứ không có tự tánh. Cũng theo Kinh Lăng Già, có bảy 
loại tự tánh. Tự tánh là tánh nguyên lai của vạn hữu. Tự tánh hay bản 
tánh, trái lại với tánh linh thượng đẳng. Tự tánh luôn thanh tịnh trong 
bản thể của nó. Tự tánh còn có nghĩa là bản lai là điều kiện hay hình 
thái gốc, hay bản thể đầu tiên của bất cứ thứ gì. Tự tánh hay Phật tánh 
xưa nay là bản tánh thật của chư pháp. Bên cạnh đó, tự tánh còn có 
nghĩa là bản thể đầu tiên, bản thể gốc, hình thái cơ bản, hay nguồn cội. 
Trong thuật ngữ truyền thống của Phật giáo, tự tánh có nghĩa là Phật 
tánh, nó tạo nên Phật quả; nó là Tánh Không tuyệt đối, nó là Chơn 
Như tuyệt đối. Người ta có thể gọi nó là tự thể thanh tịnh, từ mà triết 
học Tây Phương hay dùng hay không? Trong khi nó chẳng có quan hệ 
gì đến thế giới nhị nguyên giữa chủ thể và khách thể, mà nó được gọi 
một cách đơn giản là “Tâm” (với chữ đầu viết hoa), và cũng là Vô 
Thức. Ngôn từ Phật giáo có quá nhiều với những thuật ngữ tâm lý học 
và bởi vì tôn giáo này đặc biệt quan tâm đến triết lý về sự sống, những 
thuật ngữ như Tâm, Vô Thức, được dùng như đồng nghĩa với Tự Tánh, 
nhưng phải thận trọng để không lầm lẫn chúng với những thuật ngữ 
tâm lý học thực nghiệm hay dùng, vì chúng ta không nói đến tâm lý 
học thực nghiệm mà nói đến một thế giới siêu việt nơi đó không còn 
phân biệt về các ngoại hiện như vậy nữa. Trong tự tánh này, có một sự 
vận hành, một sự giác ngộ và Vô Thức trở nên ý thức về chính nó. Ở 
đây không đặt ra những câu hỏi “Tại sao?” hay “Thế nào?” Sự phát 
khởi hay sự vận hành này hay là bất cứ thứ gì phải được xem như là 
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một sự kiện vượt lên trên tất cả chứng cứ biện luận. Cái chuông ngân 
nga và tôi nghe sự rung động của nó truyền qua không khí. Đây là một 
sự kiện đơn giản của nhận thức. Theo cùng cách thức, sự phóng rọi của 
ý thức vào Vô Thức là một vấn để của kinh nghiệm, chẳng có sự 
huyền bí nào cả, nhưng theo quan điểm lý luận học, một sự mâu thuẫn 
bể ngoài, một sự mâu thuẫn mà nó phát khởi, tiếp tục sự mâu thuẫn 
vĩnh viễn. Dầu gì đi nữa, hiện giờ chúng ta vẫn có một cái Vô thức tự ý 
thức chính nó, hay một cái tâm tự phản chiếu chính nó. Sự chuyển hóa 
như vậy, tự tánh được biết là Bát Nhã. 

Trong Vi Diệu Pháp, “svabhava” được định nghĩa như là bản chất 
của chư pháp. Vì vậy thí dụ như “nhu nhuyễn" được dùng để định nghĩa 
bản chất của nước, và “cứng rắn' được dùng để định nghĩa bản chất 
của đất. Mọi loại thực chất, dù là một nguyên tử đơn giản hay một 
tổng thể phức tạp, đều bị trường phái Trung Quán chối bỏ thực chất, 
điều nầy mở rộng tới lý luận “vô ngã” của vạn hữu. Vạn hữu không có 
tự tánh và không có ngoại lệ. Bởi vì chúng chỉ là sự kết hợp của nhiều 
phần và được sanh ra do bởi nhân duyên, chúng không hiện hữu bằng 
tự tánh của chúng, mà chỉ hiện hữu một cách ước lệ. Vì vậy bản chất 
cuối cùng của chúng là “không.” Tuy nhiên, điều này không có nghĩa 
là chúng không hiện hữu, mà chúng hiện hữu theo cách chúng hiện ra 
trong tâm mê mờ của phàm nhân. Thuật ngữ nầy được dùng trong Kinh 
Lăng Già, ít ra theo hai nghĩa. Khi nó có nghĩa là cái “tự tánh” tạo 
thành thể tánh của một hữu thể cá biệt thì nó đồng nghĩa với “ngã” và 
“nhân.” Nó cũng có nghĩa là lý do hay sự như như của hiện hữu, trong 
trường hợp nầy nó đồng nhất với “tathata.” Phật giáo Đại thừa coi tất 
cả sự vật đều không có bản chất riêng (bản chất bền vững), không có 
sự tổn tại độc lập. Tuy nhiên, điều nầy không có nghĩa là không có sự 
hiện hữu, sự hiện hữu chỉ thuần là bể ngoài và không kết thành chân 
tánh của hiện hữu. Nghĩa đen của “svabhava” là “tự kỷ.” Nguyệt Xứng 
cho rằng trong triết lý Phật giáo, chữ này được dùng bằng hai cách: 
1)Bản chất hay đặc tánh của một sự vật, thí dụ như nóng là tự tánh hay 
đặc tánh của lửa. Ở trong thế giới này, một thuộc tánh luôn luôn đi 
theo một vật, tuyệt đối, bất khả phân, nhưng không liên hệ một cách 
bền vững với bất cứ sự vật nào khác, đây được biết như là tự tánh hay 
đặc tánh của vật ấy; 2) chữ “svabhava” hay tự tánh là phản nghĩa của 
“tha tánh” (parabhava). Nguyệt Xứng nói rằng “svabhava là tự tánh, 
cái bản chất cốt yếu của sự vật.” Trong khi ngài Long Thọ bảo rằng 
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“Kỳ thực tự tánh không do bất cứ một vật nào khác đem lại, nó là vô 
tác, nó không lệ thuộc vào bất cứ cái gì, nó không liên hệ với bất cứ 
thứ gì khác hơn là chính nó, nó không tùy thuộc và vô điều kiện.” 

Có thể nói tự tánh là cái biết của chính mình, nó không chỉ là hiện 
hữu mà còn là thông hiểu nữa. Chúng ta có thể nói nó hiện hữu vì nó 
biết, biết là hiện hữu và hiện hữu là biết. Đó là điều Huệ Năng muốn 
nói khi Ngài tuyên bố: “Chính trong bổn tánh có cái trí Bát Nhã và do 
đó là cái trí của mình. Bản tánh tự phản chiếu trong chính nó và sự tự 
chiếu này không thể diễn đạt bằng ngôn từ. Khi Huệ Năng nói về trí 
Bát Nhã đến độ như là nó sinh ra từ tự tánh, điều này do cách suy nghĩ 
chiếm ưu thế, tình trạng này quan hệ và ảnh hưởng với chúng ta, 
chúng ta thấy xuất hiện một chủ thuyết nhị nguyên giữa tự tánh và Bát 
Nhã, điều này hoàn toàn đối nghịch với tinh thần tư tưởng của Thiển 
Huệ Năng. Dù sao đi nữa, chúng ta cũng phải đến với trí Bát Nhã, và 
trí Bát Nhã phải được giải thích dưới ánh sáng của thiền định theo ý 
nghĩa của Đại Thừa. Trong triết học Đại Thừa, có 3 khái niệm về hiện 
hữu mà các triết gia cần phải giải thích mối quan hệ giữa bản thể và 
công năng. Đó là thể, tướng và dụng, lần đầu tiên xuất hiện trong Đại 
Thừa Khởi Tín Luận, mà người ta thường cho rằng Bồ Tát Mã Minh là 
tác giả. Thể tương ứng với bản chất, Tướng với hình dạng và Dụng với 
công năng. Quả táo là một vật màu hơi đỏ và có hình cầu: đó là tướng 
của nó, nó xuất hiện với các giác quan của chúng ta như vậy. Tướng 
thuộc về thế giới của các giác quan, tức là ngoại hình. Cái dụng của nó 
bao gồm toàn bộ những øì nó tạo tác, nó có ý nghĩa, giá trị, và sự sử 
dụng chức năng của nó. Cuối cùng, Thể của quả táo là cái tạo thành 
bản tánh của quả táo, không có cái gọi là Thể ấy, quả táo mất đi sự 
hiện hữu của nó, cũng như Tướng và Dụng của nó, nó không còn là 
quả táo nữa. Một sự vật để có thực hữu, nó phải đáp ứng ba khái niệm 
này: Thể, Tướng và Dụng. Để áp dụng tất cả các điều này vào đề tài 
thực tế của chúng ta, tự tánh là Thể và Bát Nhã là Dụng, trong khi ở 
đây không có cái gì tương ứng với Tướng bởi vì để tài không thuộc về 
thế giới hình tướng. Đây là tánh Phật, nó hiện diện nơi tất cả vạn hữu 
và tạo thành tự tánh của chúng ta. Ngài Huệ Năng đã biện luận về 
mục đích tu thiển của chúng ta là nhận ra Phật tánh ấy và giải thoát 
khỏi những sai lầm, nghĩa là thoát ra khỏi mọi tham dục. Người ta có 
thể hỏi, vậy thì làm cách nào để có được sự nhận ra ấy? Điều này có 
thể được bởi vì tự tánh là cái tánh biết của mình. Thể là vô thể nếu 
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không có cái Dụng, và Thể là Dụng. Tự hữu là tự biết. Tự thể của 
chúng ta được trình bày bởi cái Dụng của chính chúng ta, và với cái 
Dụng này theo thuật ngữ của Huệ Năng là “thấy trong tự tánh.` Bàn 
tay chẳng phải là bàn tay, nó không hiện hữu cho tới lúc nó hái hoa 
cúng Phật; cũng vậy, bàn chân không phải là bàn chân cho đến khi nào 
cái Dụng của nó được sắp đặt, và khi nó được đặt trong cái Dụng qua 
cầu, lội suối hay leo núi. Sau thời Huệ Năng, lịch sử nhà Thiển được 
phát triển tối đa về cái Dụng : những kẻ tham vấn đáng tội nghiệp chỉ 
nhận được cái tát tai, cái đá, cái đấm, hay lời mắng chưởi đến độ kinh 
hoàng tựa như một khán giả ngây ngô. Cách đối xử thô bạo ban đầu 
này với những thiển sinh được Huệ Năng mở đầu, dù dường như Ngài 
kiêng ky thực hiện một áp dụng thực tiễn về triết lý của Dụng. Khi 
chúng ta nói: “Ông hãy thấy tự tánh mình,” cái thấy này có thể xem 
như một nhận thức đơn giản, một cái biết đơn giản, một phản ảnh tự 
tánh đơn giản, thanh tịnh không ô nhiễm, nó giữ gìn phẩm tính này nơi 
tất cả chúng sanh cũng như nơi tất cả chư Phật. Thần Tú và những 
người theo Ngài hiển nhiên đã chấp nhận cái thấy như vậy. Nhưng kỳ 
thật thấy là một hành động, một hành động cách mạng của phần tri 
thức của con người mà sự vận hành theo quan niệm ngự trị từ bao đời , 
bám vào sự phân tích các ý niệm, những ý niệm xác định bằng ý nghĩa 
năng động của chúng. Cái thấy, đắc biệt theo ý nghĩa của Huệ Năng, 
còn hơn một cái nhìn thụ động, một cái biết đơn giản thành tựu trong 
chiêm nghiệm cái tính thanh tịnh của tự tánh rất nhiều, với Huệ Năng, 
cái thấy là tự tánh, thị hiện trước mặt ngài không che dấu, cái Dụng 
không cân phải bảo tổn. Ở đây chúng ta thấy rõ cái hố ngăn cách lớn 
lao giữa hai tông phái Bắc tông thiển định và Nam tông Bát Nhã. 
Trong Pháp Bảo Đàn Kinh, Lục Tổ Huệ Năng bắt đầu bài thuyết giảng 
thấy tánh bằng cách nhấn mạnh đến tầm quan trọng của Bát Nhã, mà 
mỗi người trong chúng ta, ngu cũng như trí, đều được phú cho. Ngài 
chấp nhận cách thông thường để tự diễn đạt vì ngài không phải là một 
triết gia. Theo luận cứ của chính chúng ta, tự tánh nhìn thấy thể của nó 
khi nó tự nhìn thấy chính nó, vì cái thấy này là hành động của Bát 
Nhã. Nhưng vì Bát Nhã là tên khác của tự tánh khi nó tự thấy chính nó, 
không có Bát Nhã nào ngoài tự tánh. Cái thấy cũng được gọi là nhận 
biết hay lãnh hội, hoặc hơn nữa, là kinh nghiệm. 

Khi hiểu tự tánh là Bát Nhã, và cũng là Thiền định, là nói về mặt 
tĩnh hay bản thể học. Bát Nhã còn có ý nghĩa nhiều hơn là nhận thức 
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luận. Bây giờ Huệ Năng tuyên bố tính đồng nhất của Bát Nhã và 
Thiền định. “Này các thiện tri thức, cái căn bản nhất trong pháp của tôi 
là Định và Huệ. Các ông chớ để bị mê hoặc mà tin rằng có thể tách rời 
Định với Huệ. Chúng chỉ là một, không phải hai. Định là Thể của Huệ, 
và Huệ là Dụng của Định. Khi các ông quán Huệ thì thấy Định ở trong 
Huệ, khi các ông quán Định thì thấy Huệ ở trong Định. Nếu hiểu được 
như thế, thì Định và Huệ luôn đi đôi trong tu tập. Này những người học 
đạo, chớ nói trước phải có Định rồi Huệ mới phát, vì nói như thế là 
tách đôi nó rồi. Những người có kiến giải như thế khiến chư pháp 
thành nhị nguyên (có hai tướng), những người này miệng nói mà tâm 
không làm. Họ xem Định phân biệt với Huệ. Nhưng những người mà 
miệng và tâm hòa hợp với nhau, trong ngoài như một, thì Định và Huệ 
đồng nhau như một. Cái quan trọng đầu tiên trong triết học của Ngài 
Huệ Năng là khái niệm về tự tánh. Nhưng tự tánh không phải là thứ 
được nhận biết là cái gì đó thuộc về bản chất. Nó không phải là cái mà 
nó tổn tại khi tất cả các sự vật tương đối và có điều kiện đã bị giới hạn 
trong khái niệm của một hữu thể cá nhân. Đây không phải là cái 
“ngã”, cái linh hồn, hay tính thần như người ta nghĩ nó theo cách bình 
thường. Nó không thuộc về phạm trù của thế giới tương đối. Nó cũng 
không phải là thực tại tối thượng mà người ta thường định danh như là 
thượng đế, tiểu ngã hay đại ngã (phạm thiên). Nó không thể được định 
nghĩa theo bất cứ cách nào, tuy nhiên, nếu không có nó, chính cái thế 
giới như thế giới mà chúng ta thấy và dùng nó trong cuộc sống hằng 
ngày sẽ biến mất. Nói rằng nó có tức là phủ nhận nó. Đây là một sự 
vật kỳ lạ. 


The Empfiness 0ƒ Se[ƒ-Nature 


According to Buddhism, absolute emptiness (the sbsolute sunyata) 
means original nature or self-nature (Buddha nature, self-entity, or 
one”s own Buddha-nature), that which constitutes the essential nature 
of a thing. What is meant by Emptiness of Self-nature (Self-substance)? 
lt 1s because there 1s no birth of self-substance by 1tself. That 1s fo say, 
1ndividualization 1s the construction of our own mind; to think that there 
are In reality Individual obJects as such, 1s an illusion; they have no 
self-substance, therefore, they are said to be empty. In the Lankavatara 
Suftra, the Buddha told Mahamati: “Oh Mahamati, the nature of 
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©xIstence Is not as 1t 1s discriminated by the ignorant.” Things in the 
phenomenal world are transilent, momentary, and without duration; 
hence they have no self-nature. Also according to The Lankavatara 
Sutra, there are seven types of self-nature. Self-entity means original 
or natural form of something, or orlginal or primary substance. 
Original nature, confrasted to supreme spirit or purusha. Original nature 
1S alWays pure In 1fs original essence. Self-entity also means orIginal or 
pnmary substance Is an original or natural form or condition of 
anything. Self-entity or Buddha nature, coming from the root, the 
original or Buddha-nature, which 1s the real nature of all things. 
Besides, self-entity also means original nature, original essence, 
fundamenral form, or original sources. In the traditional terminology of 
Buddhism, self-nature 1s Buddha-nature, that which makes up 
Buddhahood; 1t 1s absolute Emptiness, Sunyatfa, 1t 1s absolute Suchness, 
Tathata. May 1t be called Pure Being, the term used in Western 
philosophy? While 1t has nothing to do yet with a dualistic world of 
subJect and obJect, 1t is called “Mind” (with the capital imtial letter), 
and also the Unconscious. A Buddhist phraseology 1s saturated with 
psychological terms, and as religion 1s principally concerned with the 
philosophy of life. These terms, Mind and ỦnconscIous, are here used 
as synonymous with Self-nature, but the utmost care 1s to be taken not 
to confuse them with those of empirical psychology; for we have not 
yet come fo this; we are speaking of a transcendental world where no 
such shadows are yet traceable. In this self-nature there 1s a movement, 
an awakening and the Unconscious of Ifself. This 1s not the region 
where the question “Why” or “How” can be asked. The awakening or 
movement or whatever 1t may be called 1s to be taken as a fact which 
goes beyond refutation. The bell rings, and I hear 1fs vibrations as 
transmitted through the arr. This 1s a plain fact of perception. In the 
same way, the rise Of consciousness In the UnconscIous 1s a matfer of 
©xperience; no mystery 1s connected with 1t, but, logically stated, there 
1S an apparent contradiction, which once sfarted goes on contradicting 
Ifself eternally. Whatever this 1s, we have now a self-conscious 
Unconscious or a self-reflecting Mind. Thus, transformed, Self-nature 
1s known as Prajna. 

In Abhidharma, “svabhava” 1s said to be defining character of a 
dharma. Thus, softness, for example, 1s the defining charatceristic of 
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water, and hardness of earth. Any sort of essence, either for simple 
atomic elements or complex wholes, 1s denied in Madhyamaka, which 
extends the logic of selflessness (anatman) to all phenomena. All 
things without exception are said to lack any enduring essence or self. 
Because things are collections of parts and are produced in dependence 
upon causes and conditions, they do not exist by way of their own 
nature, but rather only exist conventionally. Thus their final nature 1s 
emptiness (sunyata). This does not mean, however, that things do not 
exIst; rather, they do exist in the way that they appear to the cognition 
of deluded beings. The term “svabhava” 1s used In the Lankavatara 
Sutra at least In two senses. When 1t means “self-substance” making up 
the substratum of the individual being, 1t 1s synonymous with “atman” 
and “pudgala.” It also means the reason or suchness of existence, In 
which case 1t 1s Identical with “tathata.” Mahayana Buddhism sees all 
things as empty of self-nature, devoid of self sufficlent, idependent 
exIstence or lasting substance. This, however, does not mean that they 
do not exIst, the existence 1s purely outside appearance and do not 
consfitute the true reality. Svabhava literally means “own being.' 
Candrakrrti says that this word has been used in Buddhist philosophy 1n 
two ways: ]) the essence or special property of a thing, e.g., “heat 1s the 
svabhava or speclal property of fire.' In this world an attribute which 
always accompanies an objJect, never parts from 1t, that, not being 
Iindissolubly connected with any thing else, 1s known as the svabhava, 
1.e., speclal property of that obJect; 2) svabhava (own-being) as the 
contrary of parabhava (other-being). Candrakirti says, “Svabhava 1s the 
own being, the very nature of a thing.” Nagarjuna says: “That 1s really 
svabhava which 1s not brought about by anything else, unproduced 
(akrtrimah), that which 1s not dependent on, not relative to anything 
other than 1tself, non-contingent, unconditioned.” 

Self-nature is self-knowledge; 1t is not mere being but knowing. 
We can say that because of knowing 1(self, 1t 1s; knowing as being, and 
being 1s knowing. This 1s the meaning of the statement made by Hui- 
Neng that: “In original nature 1fself, there 1s Prajna knowledge, and 
because of this self-knowledge. Nature reflecfs 1fself in 1tself, which 1s 
self-illumination not to be expressed in words. When Hui-Neng speaks 
of PraJna knowledge as If 1t 1s born of self-nature, this 1s due to the way 
of thinking which then prevailed, and offen Involves us in a 
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complicated situation, resulting in the dualism of self-nature and 
PraJna, which 1s altogether against the spirit of Hui Neng”s Zen thought. 
However this may be, we have now come to Prajna, which must be 
explained in the light of Dhyana, In accordance with Mahayamist 
sigmfication. In Mahayana philosophy, there are three concepts which 
have been resorted to by scholars to explain between substance and 1ts 
function. They are body, form, and use, which first appeared in “The 
Awakening of Faith” In the Mahayana, usually ascribed to Asvaghosa. 
Body corresponds to substance, Form to appearance, and Use to 
function. The apple 1s a reddish, round-shaped obJect: this 1s 1ts Form, 
in which 1t appeals to our senses. Form belongs to the world of senses, 
1.e. appearance. Its Use ¡includes all that it does and stands for, 1ts 
values, Its utility, 1ts function, and so on. Lastly, the Body of the apple 
1s what consfitutes 1s appleship, without which 1t loses 1ts being, and no 
apple, even with all the appearances and functions ascribed to 1t, 1s an 
apple without it. To be a real obJect these three concepts, Body, Form, 
and se, must be accounted for. To apply these concepts to our obJect 
Of discourse here, self-nature 1s the Body and Prajna 1ts Use, whereas 
there 1s nothing here corresponding to Form because the subJect does 
not belong to the world of form. There 1s the Buddha-nature, Hui-Neng 
would argue, which makes up the reason of Buddhahood; and this 1s 
present in all beings, constituting their self-nature. The obJect of Zen 
discipline 1s to recognize 1t, and to be released from error, which are 
the passions. How 1s the recognition possible, one may Inquire? Ít 1s 
possible because self-nature is self-knowledge. The Body 1s nobody 
without Ifs Use, and the Body 1s the Use. To be 1tself 1s to know 1tself. 
By using 1(self, Its being 1s demonsfrated, and this using 1s, in Hui- 
Neng”s terminology “seeing Into one”s own Nature.` Hands are no 
hands, have no existence, until they pick up flowers and offer them to 
the Buddha; so with legs, they are no legs, non-entities, unless theIr 
se 1s set to work, and they walk over the bridge, ford the stream, and 
climb the mountainn. Hence the history of Zen after Hui-Neng 
developed this philosophy of se to 1s fullest extent: the poor 
questioner was slapped, kicked, beaten, or called names to his utter 
bewilderment, and also to that of the Innocent spectators. The 1nitIatIve 
to this “rough” treatment of the Zen students was given by Hui-Neng, 
though he seems to have refraned from making any practical 
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application of his philosophy of Use. When we say, “see Into your self- 
nature', the seeing 1s apt to be regarded as mere perceiving, mere 
knowing, mere statically reflecting on self-nature, which 1s pure and 
undefiled, and which retains this quality 1n all beings as well as in all 
the Buddhas. Shen-Hsiu and his followers undoubtedly took this view 
Of seeing. But as a matter of fact, the seeing 1s an act, a revolutionary 
deed on the part of the human understanding whose function have 
been supposed all the time to be logically analyzing Ideas, Ideas 
sensed from their dynamic signification. The “seeing, especially in Hui- 
Neng”s sense, was far more than a passive deed of looking at, a mere 
knowledge obtained from contemplating the purity of self-nature; the 
seeing with him was self-nature Itself, which exposes 1tself before him 
in all nakedness, and functions without any reservation. Herein we 
observe the great gap between the Northern School of Dhyana and the 
Southern School of PraJna.` In the Platform Sutra, the Sixth Patriarch, 
Hui-Neng opens his sermon with the seeing into one”s self-nature by 
means of PraJna, with which everyone of us, whether wIse or Ignorant, 
1s endowed. He adopts the conventional way of expressing himself, as 
he 1s no original philosopher. In our own reasoning, self-nature finds 1s 
own being when 1t sees 1self, and this seeing takes place by PraJna. 
But as Prajna 1s another name given to self-nature when the latfer sees 
1fself, there 1s no PraJna outside self-nature. The seeing 1s also called 
recognizing or understanding, or, befter, exXperIencing. 

Self-nature 1s Prajna, and also Dhyana when 1t Is viewed, as 1t 
were, statlcally or ontologically. Prajna 1s more of epistemological 
sipnificance. Now Hui-Neng declares the oneness of Prajna and 
Dhyana. “Oh good friends, in my teaching what 1s most fundamental 1s 
Dhyana and Prajna. And friends, do not be deceived and led to thinking 
that Dhyana and Prajna are separable. They are one, and not two. 
Dhyana 1s the Body of PraJna, and Prajna 1s the Use of Dhyana. When 
PraJna 1s taken up, Dhyana 1s in Prajna; when Dhyana 1s taken up, 
PraJna 1s In it. When this understood, Dhyana and Prajna go hand In 
hand In the practice of meditation. Oh, followers of the truth, do not say 
that Dhyana 1s first attained and then PraJna 1s awakened; for they are 
separate. Those who advocate this view make a duality of the Dharma; 
they are those who affirm with the mouth and negate In the heart. They 
regard Dhyana as distinct from Prajna. But with those whose mouth and 
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heart are In agreemeint, the Inner and outer are one, and Dhyana and 
PraJna are regarded as equal. What comes first In Importance 1n the 
philosophy of Hui-Neng 1s the idea of self-nature. But self-nature 1s not 
to be conceived as something of substance. It is not the last residue left 
behind after all things relative and conditional have been extracted 
from the notion of an Iindividual being. It 1s not the self, or the soul, or 
the spirit, as ordinarily regarded. It is not something belonging to any 
caftegories of the understanding. It does not belong to this world of 
relatIivitles. Nor 1s It the highest reality which 1s generally ascribed to 
God or to Atman or to Brahma. It cannot be described or defined In any 
possible way, but without 1t the world even as we see If and use 1t in 
our everyday life collapses. To say It 1s Is to deny 1t. Ít 1s a strange 
thing. 
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Chương Ba Mươi Bốn 
Chapter Thirty-Four 


Bốn Không Xứ 


Bốn Không Xứ hay Tứ Không Xứ còn gọi là Tứ Vô Sắc, Tứ Vô 
Sắc Giới, Tứ Không Định, hay Tứ Không Thiên theo quan điểm Phật 
Giáo Đại Thừa. Tứ không xứ hay bốn cảnh trời vô sắc, là quả cho 
những hành giả đắc được bốn bậc thiền vô sắc. Không Vô Biên Thiên: 
Tâm thiện đeo níu trong trạng thái “không vô biên thiên”. Thức Vô 
Biên Thiên: Tâm thiện đeo níu trong trạng thái “thức vô biên thiên”. 
Vô Sở Hữu Thiên: Tâm thiện đeo níu trong trạng thái “vô sở hữu 
thiên”. Phi Tưởng Phi Phi Tưởng Thiên: Tâm thiện đeo níu trong trạng 
thái “phi tưởng phi phi tưởng thiên”. Thứ nhất là Không Vô Biên Xứ: 
Còn gọi là Hư Không Xứ, không xứ đầu tiên trong Tứ Không Xứ. Khi 
cái tâm được tách khỏi cảnh giới hình và chất, được đặc biệt đưa thắng 
đến không gian vô biên thì nó được gọi là đang trú trong không vô 
biên xứ. Để đạt đến cõi nầy, hành giả đã đạt tới tầng thiển thứ năm 
trong sắc giới có thể trau đồi thiển vô sắc, bắt đầu gom tâm vào điểm 
sáng phát ra từ đề mục hay đối tượng (kasina), cho đến khi nào điểm 
sáng ấy lớn dần đến bao trùm toàn thể không gian. Đến đây hành giả 
không còn thấy gì khác ngoài ánh sáng nầy, cùng khắp mọi nơi. Từ 
ngữ Không Vô Biên Xứ hay không gian đầy ánh sáng nầy không có 
thực, không phải là một thực tại, mà chỉ là một khái niệm (không gian 
phát huy từ đối tượng). Đây là cõi trời vô biên nơi mà tâm trở nên 
vắng lặng và vô tận như hư không. Thọ mệnh trong cõi trời nầy có thể 
dài đến 20.000 đại kiếp. Thứ nhì là Thức Vô Biên Xứ: Sau khi đạt 
được trạng thái “Không Vô Biên Xứ,” hành giả tiếp tục gom tâm vào 
sơ thiển vô sắc cho đến lúc phát triển nhị thiển vô sắc, hay khi cái tâm 
vượt khỏi cái không gian vô biên mà tập trung vào sự vô biên của thức. 
Đây là cõi trời vô tận trí nơi mà khả năng hiểu biết và thẩm thấu là vô 
tận. Thọ mệnh trong cõi trời nầy có thể kéo dài đến 40.000 đại kiếp. 
Thứ ba là Vô Sở Hữu Xứ: Đề mục của tầng thiển vô sắc thứ ba là 
“không có gì hết,” nơi đây hành giả phải chú ý vào sự vắng mặt của 
“thức” trong nhị thiển vô sắc. Khi mà tâm của hành giả vượt khỏi cả 
cái cảnh giới của thức mà thấy không có chỗ nào riêng để trú, thì nó 
đạt được cái định gọi là “Không biết chỗ nào để hiện hữu.” Đây là cõi 
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trời vô hữu nơi không còn sự phân biệt. Thọ mệnh trong cõi trời nầy có 
thể kéo dài đến 60.000 đại kiếp. Thứ tư là Phi Tưởng Phi Phi Tưởng 
Xứ: Gọi là “Phi Tưởng Phi Phi Tưởng Xứ” vì ở trạng thái nầy, “tưởng” 
không thể được bao gồm mà cũng không thể bị loại trừ. mà cũng 
không có “không tưởng.” Bản chất của cái định nầy là không ở trong 
cảnh giới hoạt động của tâm thức mà cũng không ở ngoài cảnh giới ấy. 
Đây là cõi trời vô tưởng, nơi chỉ còn trí trực giác chứ không còn suy 
tưởng nữa. Thọ mệnh trong cõi trời nầy có thể kéo dài đến 80.000 đại 
kiếp. 


The Four Immaterial or Formless Realms 


The four Immaterial or Formless Heavens, arupa-dhatu, above the 
eighteen brahmalokas, according to the point oŸ views of Mahayana 
Buddhism. The four formlesss realms are four formless heaven which 
are the fruits of practitioners who have reached the four arupa Jhanas. 
The Akasanancayatana or the Iinfinity of space: Moral or wholesome 
conscIousness dwells in the Infinity of space. The Vinnanancayatana or 
the Imninity of consclousness: Moral or wholesome consciousness 
dwells on the Infinty of consciousness. The Akincannayatana or the 
Nothngness: Moral or wholesome consciousnes dwells on 
nothingness. The N'eva sanna nasannayatana or the Neither 
perception, nor non-perception: Moral or wholesome conscIousness 
dwells in the neither perception nor non-perception. The ftrst Formless 
Heaven is the Akasanantya-ydtanam: The first of the four Immaterlal 
Jhanas. When the mind, separated from the realm of form and matter, 1s 
exclusively directed towards Infinite space, 1t 1s sald to be abiding In 
the Akasanantya-yatanam. To reach this, a meditator who has mastered 
the fifth fine-material Jhana based on a “kasina” object spreads out the 
counterpart sign of the “kasina” until it becomes Iimmeasurable In 
extent. The he removes the “kasina” by attending only to the space 1t 
pervaded, contemplating 1t as “infinite space.” The expression “base of 
infinite space,” strictly speaking, refers to the concept of infinite space 
which serves as the obJect of the first Iimmaterial-sphere conscIousness. 
This 1s the state or heaven of boundless space, where the mind 
becomes void and vast like space. Existence In this stage may last 
20,000 great kalpas The second Kormles Heaven ¡is the 
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VỤngnananfyaydfanam: After attaining the state of the base of Infinite 
space, meditaftor confinues to concentrate on this sfate of “infinite 
space” until he takes as obJect the consciousness of the base of Infinite 
space, and contemplates It as “infinite conscIousness” until the second 
Immaterial absorption arises, or when the mind going beyond Infinite 
Space 1s concentrated on the infinitude of consciousness 1t 1s said to be 
abiding In the ViJjnananantya. This 1s the state or heaven of boundless 
knowledge. Where the powers of perception and understanding are 
unlimited. Existence 1n this stage may last 40,000 great kalpas. The 
thind Formless Heaven is the Akincanyafanam: The third Iimmaterial 
attainment has 1s obJect the present non-existence or voidness. 
Medifators must gIve attention to the absence of that consciousness 1n 
the second Iimmaterial-sphere consclousness. When the mind going 
even beyond the realm of conscIousness finds no special resting abode, 
1t acquires the concenfration called “knowing nowhere to be.” Thịs 1s 
the state or heaven of nothng or non-existence. Where the 
điscriminative powers of mind are subdued. Existence 1n this staøe may 
last 60,000 great kalpas. The ƒourth Formless Heaven is the Naiyasam- 
JnanasanJnayafanam: Thịs fourth and final Iimmaterlal atfainment 1s SO 
called because It cannot be said either to include perception or to 
exclude perception. The nature of this concentration 1s neither In the 
sphere of menftal activitiles nor out of it. This 1s the state or heaven of 
neither thinking nor not thinking which may resemble a state of 
intuition. The realm of consclousness or knowledge without thought 1s 
reached (mntuitive wIisdom). Existence in this stage may last to 80,000 
great kalpas. 
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Chương Ba Mươi Lăm 
Chapter Thưrty-Five 


Không Luận 


Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật 
Giáo, “Không” là một trong tam đế của tông Thiên Thai, hai chân lý 
kia là Giả đế và Trung đế. Theo tông nầy thì cả ba chân lý ấy là ba 
trong một, một trong ba. Nguyên lý thì là một, nhưng phương pháp diễn 
nhập lại là ba. Mỗi một trong ba đều có giá trị toàn diện. Mọi sự thể 
đều không có hiện thực tính và do đó, tất cả đều không. Vì vậy, khi 
luận chứng của chúng ta y cứ trên “Không,” chúng ta coi “Không” như 
là siêu việt tất cả ba. Như vậy, cả thảy đều là “Không.” Và khi một là 
không thì cả thảy đều là “Không.” (Nhất không nhất thiết không, nhất 
giả nhất thiết giả, nhất trung nhất thiết trung). Chúng còn được gọi là 
“Tức không, tức giả, và tức trung,” hay Viên Dung Tam Đế, ba chân lý 
đúng hợp tròn đầy, hay là tuyệt đối tam đế, ba chân lý tuyệt đối. 
Chúng ta không nên coi ba chân lý nầy như là cách biệt nhau, bởi vì cả 
ba thâm nhập lẫn nhau và cũng tìm thấy sự dung hòa và hợp nhất hoàn 
toàn. Một sự thể là không nhưng cũng là giả hữu. Nó là giả bởi vi nó 
không, và rồi, một sự là không, đồng thời là giả cho nên cũng là trung. 

Không Luận còn được gọi là Bất Chân Không Luận. Bài luận về 
Không của Sư Tăng Triệu (374-414). Một trong những tác phẩm chính 
liên quan đến nhị đế của Sư Tăng Triệu là bài luận về Không, một bài 
chú giải ngắn khoảng trên một trang. Bài viết này dùng khái niệm về 
nhị đế để luận về ý nghĩa của Không. Sau phần giới thiệu ngắn Sư 
Tăng Triệu chỉ thẳng vào những chú giải về Không mà Sư chia làm ba 
khuynh hướng. Thứ nhất là Tâm Không: Tâm rộng lớn như hư không 
chứa đựng chư pháp. Một trong những khuynh hướng trong Phật giáo 
giải thích thuật ngữ "Sunyata" là "Tâm Không." "Sunyata" chỉ cho cái 
"không" của tâm khi nó không khái niệm hóa hoặc phản ảnh về sự vật, 
nhưng không có nghĩa rằng sự vật tự nó không hiện hữu. Sư Tăng 
Triệu chỉ trích quan điểm này và nói rằng mặc dầu sự tĩnh lặng của 
tâm là quan trọng, nhưng không đúng khi rơi vào sự chấp không, hoặc 
chấp vào sự vắng mặt của sự tướng. Thứ nhì là Tức Sắc hay Đồng với 
sắc: Theo Sư Tăng Triệu, sắc hoặc hiện tượng là không vì chính nó 
không có hình tướng. Tăng Triệu nói rằng quan điểm này đúng nếu 
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hình tướng không hiện hữu độc lập, nhưng tùy thuộc vào những yếu tố 
khác để có mặt. Sau đó Sư phê bình quan điểm này không bước một 
bước xa hơn để nói rằng "tướng là vô tướng," và "không" cũng không 
có mặt một cách độc lập. Thứ ba là Bổn Vô: Vạn pháp có sự hiện hữu 
từ hư vô. Quan điểm này giống như truyền thống Lão giáo về sự thành 
hình của thế giới từ chỗ vô cực, nhưng Sư Tăng Triệu nói rằng khi kinh 
Phật thuyết về vạn pháp không, với ý nghĩa rằng vạn pháp không có 
một định tánh và thiếu chủ tể. Kinh Phật không phủ nhận toàn triệt tất 
cả hiện hữu, cũng không xác định về hư vô. Cách trình bày này của Sư 
Tăng Triệu về cách giải thích về "Sunyata" quá mơ hồ nên hành giả tu 
Phật về sau này khó biết được nội dung của nó. Chúng ta có thể kết 
luận bằng cách đưa ra những sự nhận xét đối với sự hiểu biết của Sư 
Tăng Triệu về nhị đế. Thứ nhất, chân đế vượt trên ngôn ngữ thông 
thường và không thể được diễn tả một cách đầy đủ bằng lời. Thứ hai, 
nội dung của chân đế, tuy nhiên, có thể được diễn tả một cách phủ 
định rằng không có một chủ tể, nhưng cũng chẳng phải là không có gì, 
vì tất cả các pháp là sự tập hợp của nhiều nhân duyên phức tạp. Sau 
cùng, Sư Tăng Triệu được cho là người đã đưa ra sự đồng nhất của nhị 
đế, và làm sáng tỏ sự khác biệt của truyền thống Trung Hoa trong lối 
giải thích về chữ "Vô" như hư vô, và chữ "Không" trong truyền thống 
Bát Nhã. 

Ngoài ra, Thiển sư Tăng Triệu còn viết bộ Triệu Luận bao gồm 
bốn bài luận: "Vạn Vật Không Thay Đổi," "Không Tánh Của Cái 
Không Thật," "Bát Nhã Không Cần Đến Trí Thức," và "Niết Bàn Vô 
Danh." Những bài luận này có lẽ được soạn từ khoảng năn 404 đến 
năm 414, mặc dầu người ta không biết là lần đầu tiên bộ luận được 
hoàn tất hồi nào. Triệu Luận là một trong những văn bản nền tảng của 
trường phái Tam Luận Tông ở Trung Hoa. Bộ luận cũng được các 
trường phái Hoa Nghiêm và Thiền đánh giá cao. Vì lý do này mà toàn 
bộ văn bản đã xuất hiện như là một phần của bộ Cảnh Đức Truyền 
Đăng Lục. Bộ luận được Hám Sơn trông coi việc kiểm soát và sắp xếp 
ấn loát, và vị Trưởng quan của Hà Đông, Trung Hoa ấn hành vào năm 
1574. Một bản đây đủ được phiên dịch sang Anh ngữ bởi Walter 
Liebenthal trong bộ "Sách Của Triệu". Theo Hám Sơn Tự Truyện, ban 
đầu Hám Sơn gặp nhiều khó khăn vì không hiểu nổi luận "Vật Bất 
Thiên" của Triệu, nhất là về phần Toàn Lam và Yển Nhạc là Hám 
Sơn đã thắc mắc từ bấy lâu nay. Nhưng lần này khi xem đến chỗ vị 
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Phạm Chí già trở về nhà sau khi làm Tăng sĩ cả đời và nghe hàng xóm 
kêu lên: "Ô, xem kia cái người ngày xưa vẫn còn!" và vị Phạm Chí trả 
lời: "Không đâu, trông tôi có thể giống người ngày xưa ấy, nhưng thật 
ra tôi không phải là hắn." Đọc qua những lời này, Hám Sơn hoát nhiên 
ngộ. Sau đó, ông tự nhủ: "Thật ra, vạn pháp nào có lai khứ! Ôi, chân lý 
này đúng biết dường nào!" 

Nói tóm lại, theo phái Trung Quán Luận, nhà không luận không 
phải là người hay hoài nghi triệt để cũng không phải là người theo 
thuyết hư vô rẽ tiền, phủ định sự hiện hữu của chư pháp vì lợi ích của 
chính nó hoặc người thích thú trong việc tuyên bố rằng chính người ấy 
cũng không có hiện hữu. Mục tiêu của người ấy chỉ đơn giản cho thấy 
rằng tất cả các pháp hiện tượng trên thế giới này cuối cùng được xem 
là chân thường, chân ngã và chân lạc, đó là ý nghĩa của tánh không. 
Do đó sự tự mâu thuẫn và tương đối chỉ là sự tạm xuất hiện theo nhân 
duyên và chữ nghĩa mà thôi. Kỳ thật, nhà không luận thích thú tuyên 
bố các pháp hiện tượng là mộng ảo, là giấc mơ, ảo tưởng, hoa đốm, là 
con trai của người đàn bà vô sanh, là pháp thuật, vân vân, đã tuyên bố 
rằng tất cả chúng là tuyệt đối không thật. Nhưng đây không phải là 
mục tiêu thật sự của người ấy. Người ấy muốn mô tả đơn giản nhưng 
nhấn mạnh đến thực tại tối hậu không thật của chư pháp. Người ấy 
khẳng định nhiều lần một cách dứt khoát rằng người ấy không phải là 
người theo thuyết hư vô, hay là người theo chủ trương phủ định tuyệt 
đối, mà thật ra người ấy vẫn duy trì Thực tại thực nghiệm của chư 
pháp. Nhà không luận biết rằng sự phủ định tuyệt đối là không thể bởi 
vì sự cần thiết của sự khẳng định trước. Người ấy chỉ phủ nhận thực tại 
tối hậu của cả hai sự phủ định và khẳng định mà thôi. Người ấy chỉ 
trích khả năng tri thức từ lập trường tối hậu chỉ bởi biết rằng quyền lực 
của nó là không thể bác bỏ trong thế giới thực nghiệm. Người ấy muốn 
rằng chúng ta nên phát khởi những phạm trù ở trên và những mâu 
thuẫn của trí năng và chấp thủ thực tại. Người ấy khẳng định thực tại 
như nó đã xuất hiện và cho rằng thực tại là nội tại trong sự xuất hiện 
và rồi chuyển hóa tất cả chúng, thực tại là một thực thể không đối đãi, 
hạnh phúc và vượt lên khỏi lập luận, nơi mà tất cả đa nguyên khởi lên. 
Đây là một sự thành lập biện chứng trong Tánh không mà chúng ta 
nên quan sắt. Ở đây, trí thức được chuyển thành những Chứng nghiệm 
Thuần tịnh. 
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Cormrnenfqries 0n Sunydtfa 


According to Prof. Junjiro Takakusu In The Essentials of Buddhist 
Philosophy, this 1s one of the three truths of the T”ien-T”ai School, the 
other two are the truth of temporariness and the truth of mean. 
According to this school the three truths are three In one, one in three. 
The principle 1s one but the method of explanation 1s threefold. Each 
one of the three has the value of all. AlI things have no reality and, 
therefore, are void. Therefore, when our argument 1s based on the void, 
we deny the existence of both the temporary and the middle, since we 
consider the void as transcending all. Thus, the three wIll all be void. 
And, when one 1s void, all will be void (When one 1s void, all wIll be 
void; when one 1s temporary, all 1s temporary; when one 1s middle, all 
will be middle). They are also called the Identical void, 1dentical 
temporary and identical middle. It is also said to be the perfectly 
harmonious triple truth or the absolute triple truth. We should not 
consider the three truths as separate because the three penetrate one 
another and are found perfectly harmonized and united together. A 
thing 1s void but 1s also temporarIly exiIstent. Ït 1s temporary because 1t 
1s void, and the fact that everything 1s void and at the same time 
temporary 1s the middle truth. 

Seng Chao's Treatise on sfate of emptiness or Essay on Sunyata. 
One of the major works of Seng Chao which deals with the topic of the 
two truths 1s an essay on Sunyata, a short composition which takes up a 
little more than one page. It discusses the meaning of Sunyata utilizIng 
the concept of the two truths. After a short Introduction Seng Chao 
refers straipht to his Interpretations of Sunyata which he divides Into 
three trends. Firsí, Mimd-space, or mind spaciousness: Mind holding 
all things like space. One of the Buddhist trends 1s to explain "Sunyata” 
as "menfal negation": "Sunyata” refers to the "emptiness” of the mind 
when 1t does not conceptualize or reflect about things, but does not 
mean that things themselves do not exist. Master Seng Chao (374-414) 
Critlcilzes this positlon by pointing out that, though It 1s correct 
concerning the Iimportance of a calm mind, 1t 1s Iincorrect in failing to 
perceive the emptiness, or lack of Being, of phenomenal things. 
Second, Idenfical with ƒorm (rupa): According to Master Seng Chao 
(374-414), form, or phenomenal matter, 1s empty because If 1s not form 


259 


1n 1fself. Seng Chao points out that this 1s correcf 1insofar as form 1s not 
independentlyexistent but depends on other things for 1fs existence. He 
then criticIzes this position for not going one step further to point out 
that "form 1s no form," and that "emptiness" has no independent 
exiIstence either. Thửrd, Original non-Being: AII things derive therr 
exIstence from an original state of nothingness. This view wWas 
compatible with traditional Taosit Ideas of the primordial nothingness 
out of which the world emerged, but Master Seng Chao (374-414) 
poInts out that when the Buddhist Sutras speak of things not existing, 1t 
1s meant that they do not have ultimate existence and lack substantial 
Being. The Buddhist texts are not nihilistically denying all existence 
nor affirming the Idea of a primordial nothingness. Seng Chaos 
presentation of this interpretation of "Sunyafa” 1s so ambiguous that If 
1s difficult for Buddhist practitioners to know for sure the content. We 
can conclude by making the following observations concerning Seng 
Chao's understanding of the two truths. First, the real truth 1s beyond 
common language and cannot be adequately verbalized. Second, the 
content of the real truth can nevertheless be described negatively as 
neither substantial being nor complete nothingness because all dharmas 
are a complex of causes and conditions. Finally, Seng Chao can be 
credited with pointing out the ultmate unity of the two truths and for 
clarifying the difference between traditional Chinese 1nterpretations of 
non-existence as prinordial nothingness and the Interprefation of 
Sunyata In the traditional Buddhist prajna tradition. 

Besides, Zen master Seng Chao also composed Seng Chaos 
Treatise. The Chao-lun comprises four essays, ”“Things are Without 
Change," "The Emptiness of the Unreal,” "Prajna 1s  Without 
Knowledge," and "he Namelessness of Nirvana." The essays were 
probably composed between 404 and 414, although 1t is unknown when 
the compilatilon was first completed. The Chao-lun served as one of the 
foundation texts of the San-lun school of Chinese Buddhism. It was 
also highly valued by the Hua-yen and Zen schools. For this reason, the 
enfire text appears as one section of the Transmission of the Lamp. The 
Treatise edited and checked by Han Shan, and published by the 
Magistrate of Ho-Tung In 1574. ÀA complete English translation was 
prepared by Walter Liebenthal in his Book of Chao. According to Han 
Shans Authobiography, first, Han Shan had had difficult understanding 
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the thesis, "On Immutability", by Shao, especially the part about the 
Whirlwind and the Resting Mountain, on which Han Shan had had 
doubts for some years. But this tre when he reached the point where 
the aged Brahmin returned home after his lifetime of priesthood and 
heard his neighbors exclaim, "Oh, look, the man of old days still 
exIsts!” to which he replhed, "Oh no, I may look that old man, but 
actually I am not he," Han Shan suddenly was awakened. Then he said 
to himself, "In reality, all dharmas have no coming and no going! Oh, 
how true, how true this 1s!” 

In short, according to the Madhyamikas, the Sunyavadin 1s neither 
a thorough-going sceptic nor a cheap nihilist who doubts and denies the 
exIstence of everything for I1ts own sake or who relishes 1n shouting 
that he does not exist. His obJect 1s simply to show that all world- 
obJects when taken to be ulumately real, will be found self- 
contraditctory and relative and hence mere appearances. In fact, the 
Sunyavadin indulges in condemning all phenomena to be like illusion, 
dream, mirage, sky-flower, son of a barren woman, magic, etc., which 
suggest that they are something absolutely unreal. But this 1s not his 
real obJect. He indulges In such descriptions simply to emphasize the 
ultimate unreality of all phenomena. He emphatically asserts agaIn and 
again that he 1s not a nihilist who advocates absolute negation, that he, 
on the other hand, mainfains the empirical Reality of all phenomena. 
He knows that absolute negation 1s Impossible because 1t necessarily 
presupposes affirmation. He only denies the ultimate reality of both 
affirmation and negation. He condemns ¡intellect from the ultimate 
standpoint only for he knows that 1ts authority 1s unquestionable in the 
empirical world. He wants that we should rise above the categorIes and 
the the contradictions of the Intellect and embrace Reality. He asserts 
that 1t 1s the Real itself which appears. He maintains that Reality 1s the 
non-dual Absolute, Blissful and beyond intellect, where all plurality 1s 
merged. This 1s the constructive side of the dialectic in Sunyata which 
we propose to consider now. Here ¡ntellect 1s transformed Into Pure 
ExperIence. 
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Chương Ba Mươi Sáu 
Chapter Thir(y-Six 


Hiểu Về Không Theo Quan Điểm Của 
Một Số Tông Phái Phật Giáo 


Như trên đã để cập, chư pháp không hay là hư không, trống rỗng 
(sự không có tính chất cá biệt hay độc lập), vô thường, và không có tự 
ngã. Nghĩa là vạn pháp không có tự tính, mà tùy thuộc vào nhân 
duyên, và thiếu hẳn tự tánh. Vì vậy một con người nói là không có “tự 
tánh” vì con người ấy được kết hợp bởi nhiều thứ khác nhau, những thứ 
ấy luôn thay đổi và hoàn toàn tùy thuộc vào nhân duyên. Tuy nhiên, 
Phật tử nhìn ý niệm về “không” trong đạo Phật một cách tích cực trên 
sự hiện hữu, vì nó ám chỉ mọi vật đều luôn biến chuyển, nhờ vậy mới 
mở rộng để hướng về tương lai. Nếu vạn hữu có tánh chất không biến 
chuyển, thì tất cả đều bị kẹt ở những hoàn cảnh hiện tại mãi mãi 
không thay đổi, một điều không thể nào xảy ra được. Phật tử thuần 
thành phải cố gắng thấy cho được tánh không để không vướng víu, 
thay vào đó dùng tất cả thời giờ có được cho việc tu tập, vì càng tu tập 
chúng ta càng có thể tiến gần đến việc thành đạt “trí huệ” nghĩa là 
càng tiến gần đến việc trực nghiệm “không tánh,” và càng chứng 
nghiệm “không tánh” chúng ta càng có khả năng phát triển “trí huệ ba 
la mật.” Đó là nói về ý nghĩa tổng quát về Không, trong khi trong Phật 
giáo nhiễu trường phái khác nhau có cách hiểu cũng khác nhau về 
Không. 

Không hiểu theo Tam Luận Tông: Theo Tam Luận Tông trong 
Cương Yếu Triết Học Phật Giáo của Giáo Sư Junjiro Takakusu, về mặt 
tiêu cực, 'Sunya” có nghĩa là 'Không,'` nhưng về mặt tích cực nó có 
nghĩa là 'Duyên Sinh, hay viễn ly thực tại tự hữu, hay viễn ly tự tánh 
như thế “Sunyata” là vô thể đồng thời là duyên sinh, nghĩa là pháp chỉ 
có duyên khởi. Hình như quan niệm về duyên khởi nầy được truyền bá 
rất mạnh ở Trung Quán Ấn Độ. Về phía Trung Hoa, Tam Luận Tông 
cũng vậy, chữ 'Duyên hội" là đồng nghĩa với “Trung đạo,” “vô tự tánh' 
“pháp tự tánhˆ và “Không.` Duyên khởi cũng được gọi là “tánh không.) 
Danh từ 'Không' không hoàn toàn thích hợp và thường bị lầm lẫn, 
nhưng nếu chúng ta tìm một danh từ khác, thì lại không có chữ nào 
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đúng hơn. Rốt cuộc, không một ý niệm nào được thiết lập bằng biện 
chứng pháp. Nó vô danh và vô tướng. Đó chỉ là sự phủ định một thực 
tại tự hữu hay phủ định cá tính đặc hữu. Ngoài sự phủ định, không có 
gì khác. Hệ thống Tam Luận Tông do đó là một phủ định luận, lý 
thuyết về sự tiêu cực. Vạn hữu đều không có thực tại tính tự hữu, nghĩa 
là chúng chỉ hiện hữu tương quan, hay tương quan tính theo nghĩa bất 
thực trên cứu cánh, nhưng lại thực ở hiện tượng. Không hiểu theo Hữu 
Bộ: Học thuyết Không không phải không tán thành lý duyên khởi vì 
hiện hữu ở tục đế thuộc tổ hợp nhân quả, và nó cũng không loại bổ 
nguyên lý luân hồi, vì cần phải có nó để giải thích trạng thái biến hành 
sinh động. Chúng ta thấy rằng Hữu Bộ công nhận cả ba giới hệ của 
thời gian đều thực hữu và tất cả các pháp cũng thực hữu trong mọi 
khoảnh khắc. Không hiểu theo Thành Thật Tông: Chống lại chủ 
trương nầy, Thành Thật luận chủ trương hư vô, thừa nhận chỉ có hiện 
tại là thực hữu còn quá khứ và vị lai thì vô thể. Như tất cả các tông 
phái Đại Thừa khác, tông nầy thừa nhận cái Không của tất cả các pháp 
(sarva-dharma-sunyata), kể cả ngã không (pudgala-sunyata). Thêm 
nữa, nó thừa nhận có hai chân lý: chân đế và tục đế. Đây là lý do 
chính yếu khiến Thành Thật tông trong một thời gian dài được xem là 
thuộc Đại Thừa ở Trung Hoa. Chữ “Không” theo Kinh Tiểu Không: 
Theo kinh Tiểu Không, đây là một trong ba cửa vào Niết Bàn. Theo 
Kinh Tiểu Không, Đức Phật bảo A Nan: “Này A Nan, nhờ an trú vào 
'không tánh” mà bây giờ ta được an trú viên mãn nhất.” Vậy thì nghĩa 
của trạng thái “không' là gì mà từ đó Đức Phật được an trú vào sự viên 
mãn nhất? Chính nó là “Niết Bàn'ˆ chứ không là thứ gì khác. Nó chính 
là sự trống vắng tất cả những dục lậu, hữu lậu và vô minh. Chính vì thế 
mà trong thiển định, hành giả cố gắng chuyển hóa sự vọng động của 
thức cho tới khi nào tâm hoàn toàn là không và không có vọng tưởng. 
Mức độ cao nhất của thiển định, diệt tận thọ-tưởng định, khi mọi ý 
tưởng và cảm thọ đã dừng thì được xem như là nên tảng vững chắc để 
đạt đến Niết Bàn. 


Understanding oƒ Sunyafa 
According to Some Buddhist Schools 


As mentioned above, emptiness or void, cenfral notion of 
Buddhism recognized that all composite things are empty (samskrIta), 
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1mpermanent (amtya) and void of an essence (anatamn). That 1s to say 
all phenomena lack an essence or self, are dependent upon causes and 
conditions, and so, lack inherent existence. Thus, a person 1s said to be 
empty of being a “self” because he is composed of parts that are 
constantly changing and entirely dependent upon causes and 
conditions. However, the concept of emptiness 1s viewed by Buddhists 
aS a poSIfive perspective on reality, because 1t implies that everything 
1S constantly changing, and 1s thus open toward the future. If things 
possessed an unchanging essence, all beings would be stuck In thetr 
present situations, and real change would be impossible. Devout 
Buddhists should try to attain the realization of emptiness In order to 
develop the ability to detach on everything, and utilize all the available 
time to practice the Buddha-teachings. The more we practice the 
Buddha”s teachings, the more we approach the attainment of wisdom, 
that 1s to say the more we are able to reach the “direct realization of 
emptiness,” and we realize the “emptiness of all things,” the more we 
can reach the “perfection of wisdom.” That 1s a general meaning of 
Emptiness, while in Buddhism many different schools have different 
understandings on Emptiness. 

Sunydfa in San-Lun Tsung: According to Prof. Junjiro Takakusu 1n 
the Essentials of Buddhist Philosophy, “sunya” negatively means 
“Void,` but positively means “Relative,` I.e., “devoid of independent 
reality,` or “devoid of specific character.' Thus “Sunyata” 1s non-entity 
and at the same time “relativity,' 1.e., the entity only as In causal 
relation. The Idea of relativity seems to be strongly presented In the 
Indian Madhyamika School. In the Chinese Madhyamika School, too, 
they have the term 'causal union” as a synonym of the Middle Path, 
absence of nature (svabhava-abhava), dharma nature (dharma- 
svabhava) and void. It is well known that the causal origination 1s 
called “Sunyata.` The word “void” 1s not entirely fitting and 1s often 
misleading, yet, 1ƒ we look for another word, there wIll be none better. 
It 1s, after all, an idea dialectically established. It 1s nameless (akhyatI) 
and characterless (alaksana). It 1s simply the negaton of an 
independent reality or negation of specific character. Besides the 
negation there is nothing else. The Madhyamika system 1s on that 
account a negativism, the theory of negation. All things are devoid of 
independent reality, that Is, they are only of relative existence, or 
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relativity in the sense of what 1s ulimately unreal but phenomenally 
real. Sunyafa in Sarvasfivadins: The doctrine of Void does not disavow 
the theory of the Chain of Causation, for our worldly existence 1s Of 
causal combination, nor does If reJect the principle of the stream of life 
(samsara), for 1t is necessary to explain the state of dynamic becoming. 
We have seen already that the Realistic School assumes that the three 
worlds of time are real and so are all đharmas at any Instant. Sunyafa 
in Safyasiddhi school: Against thĩs assertion, the mhilisctic Satyasiddhi 
School contends that the present only is real while the past and the 
future have no entity. The school asserfs, as all the other Mahayanistic 
schools do, the Void of all elements (sarva-dharma-sunyata) as well as 
the Void of self (pudgala-sunyata). In addition, 1t recognizes the two- 
fold truth, the supreme truth and worldly truth. These are chiefly the 
reasons for which this school had long been treated as Mahayana In 
China. “Empfiness ” according to the Culla Sunndfa Sufa: According 
to the Culla Sunnata Sutfa, this 1s one of the three gates to the city of 
Nirvana. The Buddha affrmed Ananda: “Ananda, through abiding In 
the “emptiness”, Ï am now abiding in the complete abode or the fullness 
Of transcendence.” So, what 1s the emptiness from that the Buddha 
abides In the fullness of transcendence? It 1s nothing else but 
“Nirvana”. It Is empty of cankers of sense-pleasure, becoming and 
Ipnorance. Therefore, in medifation, practitioners try to reduce or 
eliminate the amount of conscIous contents until the mind 1s completely 
motionless and empty. The highest level of meditation, the ceasing of 
1deation and feeling, 1s offen used as a stepping stone to realization of 
NIirvana. 
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Chương Ba Mươi Bảy 
Chapter Thirty-Seven 


Không Không Pháp Giới 


Không không có nghĩa là cái không của không. Khi tất cả được 
xem như ảo tưởng hay không thật, ý tưởng trừu tượng của không thật tự 
nó bị triệt tiêu. Khi các pháp ngoại và nội được tuyên bố tất cả là 
không, chúng ta tất nghĩ rằng “Không” vẫn là một ý tưởng có thực, hay 
chỉ có cái đó mới là cái khả đắc khách quan. Không của Không cốt 
hủy diệt chấp trước ấy. Còn giữ một ý tưởng Không tức là còn lưu lại 
một hạt bụi khi đã quét đi tất cả. Pháp giới là tên của sự vật khi nói 
chung cả lý lẫn sự. Trong pháp giới hay thế giới hiện tượng, có ba thế 
giới là dục, sắc và tâm. Hết thảy các loài tạo vật, cả Thánh lẫn phàm, 
nhân và quả, đều ở trong pháp giới đó. Chỉ có Phật là ở ngoài pháp 
giới. Pháp Giới có đến hai nghĩa: Thứ nhất là vũ trụ hiện thực. Thứ nhì 
là thế giới không hạn định hay Niết Bàn. Nó chính là Chân Như của 
Phật. Niết Bàn tịch diệt vừa có nghĩa là sự diệt vọng của thể xác con 
người (theo nghĩa tiêu cực), và vừa là sự diệt tận của các điều kiện 
sinh tử (theo nghĩa tích cực). Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong 
Cương Yếu Triết Học Phật Giáo, pháp giới trong ý nghĩa là cảnh giới 
của lý tắc và vừa là sự tướng của tất cả sự tướng, đồng nghĩa với Như 
Lai Tạng và cũng đồng nghĩa với vũ trụ hay thế giới hiện thực, nghĩa 
là cảnh giới của tất cả sự tướng. Theo triết học Trung Quán, Pháp Giới 
cũng có nghĩa là Chân Như hoặc Thực Tại hay Niết Bàn. Ở đây chữ 
“Giới” có nghĩa là bản chất thâm sâu nhất, hay bản chất tối hậu. Pháp 
Giới và Chân Như đều là siêu việt và nội tổn. Nó là siêu việt như Thực 
Tại tối hậu, nhưng nó hiện hữu trong mỗi người như là cơ sở và bản 
chất thâm sâu nhất của họ. Không không pháp giới là pháp giới với cái 
không của không. Khi tất cả được xem như ảo tưởng hay không thật, ý 
tưởng trừu tượng của không thật tự nó bị triệt tiêu. Khi các pháp ngoại 
và nội được tuyên bố tất cả là không, chúng ta tất nghĩ rằng “Không” 
vẫn là một ý tưởng có thực, hay chỉ có cái đó mới là cái khả đắc khách 
quan. Không của Không cốt hủy diệt chấp trước ấy. Còn giữ một ý 
tưởng Không tức là còn lưu lại một hạt bụi khi đã quét đi tất cả. Không 
không pháp giới là pháp giới không có sự cố gắng ngay từ lúc ban đầu, 
tuy vậy nó hiển hiện phù hợp theo chư duyên mà lại không có thứ gì bị 
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bỏ dỡ. Đại Không, vô số sự vật, bốn mùa, âm dương, lưu thông và ứ 
đọng, tám thời phân trong năm (lập xuân, xuân phân, lập hạ, hạ chí, 
lập thu, thu phân, lập đông, và đông chí) , đời sống thảo mộc, con 
người, chư thiên, thất thú (địa ngục, ngạ quỷ, súc sanh, a tu la, người, 
trời, thần, tiên), thánh Phật, ngũ thời giáo (Hoa Nghiêm, A Hàm, 
Phương Đẳng, Bát Nhã, Pháp Hoa và Niết Bàn), tam thừa, những bài 
viết thiêng liêng của ngoại giáo, phàm và siêu phàm, tất cả những thứ 
này đều phát ra từ “Không không pháp giới” này. Vì vậy mà người ta 
nói rằng không có thứ gì rời bỏ “Không không pháp giới” và tất cả mọi 
thứ cuối cùng rồi cũng trở về với cái pháp giới này. 


The Dharma Realm oƒ the Emptiness 0ƒ Ernptfiness 


Emptiness of emptiness means Unreality of unreality. When all has 
been regarded as Illusion, or unreal, the abstract idea of unreality 1tself 
must be destroyed. When things outside and Inside are all declared 
empty, we are led to think that the Idea of emptiness remains real or 
that this alone 1s something obJectively attainable. The emptiness of 
emptiness 1s designed to destroy this attachment. To mainfain the Idea 
Of emptiness means to leave a speck of dust when all has been swept 
clean. Dharma realm 1s a name for “things” In general, noumenal or 
phenomenal; for physical universe, or any portion or phase of it. In the 
phenomenal world (dharmadhatu), there are three worlds of destre, 
form and mind. All created things or beings, both noble and Ignoble, 
both cause and effect, are within the dharmadhatu. The idea In this text 
1S practically Identical with the diagram given above. The Realm of 
Prineciple (Dharma-dhatu) has a double meaning: First, the actual 
universe. Second, the indeterminate world or Nirvana. It is identical 
with the Thusness of the Buddha. Nirvana or flamelessness means, on 
the one hand, the death of a human body and, on the other hand, the 
total extinction of life conditions (negatively) or the perfect freedom of 
will and action (positively). According to Prof. Junjiro Takakusu In the 
Essentials of Buddhist Philosophy, Dharmadhatu, In its double meaning 
as Realm of Principle and Element of all Elements, 1s a synonym with 
Matrix of the Thus-come (Tathagata-garbha) and also with the universe 
or the actual world, 1.e., the realm of all elements. According to the 
Madhyamaka philosophy, the word “Dharmadhatu` is also called 
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“Tathata` or Reality, or Nirvana. Here the word “Dhatu” means the 
Inmost nature, the ultimate essence. Dharmadhatu or Tathata 1s both 
transcendent and Immanert. Ït is transcendent as ultimate Reality, but 
1f 1S Dresenf In every one as his inmost øground and essence. Sunyata- 
sunyafa means Emptiness of emptiness or Unreality of unreality. When 
all has been regarded as 1llusion, or unreal, the abstract Idea of 
unreality 1tself must be destroyed. When things outside and Inside are 
all declared empty, we are led to think that the idea of emptiness 
remains real or that this alone 1s something obJectively attainable. The 
emptiness of emptiness 1s designed to destroy this attachment. To 
maintain the Idea of emptiness means to leave a speck of dust when all 
has been swept clean. The Dharma realm of the emptiness of 
emptiness 1s free of striving from the very sfarf, yet as It manIfests 
according to conditions nothing 1s left undone. The Great Void, the 
myriad things, the four seasons, yin and yang, overflow and stagnation, 
the eight divisions of the year (start of spring, spring equinox, start of 
summer, summer soltice, start of fall, fall equinox, start of winter, 
winter soltice), the life of plants, humans, and devas, the seven 
destinations (hell-dweller, preta, animal, asura, human, deity, spirit, 
and fairies), the sages and the Buddhas, the five periods (Avatamsaka, 
agama, Vaipulya, Prajna, Saddharma-pundarika and Nirvana), the 
three vehicles, the sacred writings of non-Buddhists, the mundane and 
supramundane, all of these Issue from this realm. Thus It 1s said that 
nothing departs from this realm, and that 1t 1s to this that all ultimately 
Teturns. 
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Chương Ba Mươi Tám 
Chapter Thity-Eight 


Tánh Không Bất Sanh Bất Diệt 


Theo Phật giáo, Tánh Không có bản chất của sự bất sanh bất diệt 
vì tánh không tự nó là Phật tánh, là tánh thể của tâm thức, là chân 
như... Vạn vật bị chi phối bởi tánh không có thể phải theo tiến trình: 
sanh, trụ, dị, diệt; nhưng tánh không tự nó vĩnh viễn không sanh không 
diệt. “Bất Sanh Bất Diệt” có nghĩa là “không sanh cũng không diệt,” 
hoặc “không đi không đến”, không có khởi cũng không có diệt; phá 
hủy ý niệm khởi bằng ý niệm diệt. Từ “đi” diễn tả ý niệm về các sự 
vật biến mất đi trong khi “đến” chỉ ý niệm về các sự vật xuất hiện. 
Toàn thể từ ngữ này có nghĩa là “Tất cả các sự vật có vẻ như đang 
thay đổi, nhưng chúng xuất hiện dễ mang vẻ như thế theo quan điểm 
hiện tượng và tương đối. Sanh tức là không sanh, không sanh tức là 
sanh. Đây là thuyết của các kinh Bát Nhã và là tuyệt ý của Tam Luận 
tông. Sanh chỉ là một từ ngữ giả tạm. Tục Đế gọi là “sanh,” nhưng 
Chân Đế lại là “vô sanh,” tương đối là “sanh” trong khi tuyệt đối là 
“vô sanh.” Khi Đức Như Lai nhìn thấy thực tướng của tất cả các sự vật, 
thì chúng không biến mất cũng không xuất hiện, chúng là bất diệt, vĩnh 
hằng.” Khi ý niệm này được áp dụng vào thân thể con người, “đến” 
nghĩa là sinh ra, “đi” nghĩa là chết đi. Mặc dù con người có vẻ như 
được sinh ra, già đi, khổ vì bệnh, rồi cuối cùng chết đi, những hiện 
tượng này chỉ do những thay đổi bên ngoài của những thể chất thành 
hình thân thể con người vẫn tương tục mãi. Chúng ta có thể lấy định 
luật về tính bất hoại của vật chất làm một thí dụ đơn giản, theo đó 
khoa học xác nhận rằng vật chất không giảm đi cũng không biến mất. 
Tuyết trên mặt đất hình như tan đi sau nhiều ngày, nhưng thực ra, nó 
chỉ biến đổi thành nước và thấm vào đất rồi bốc hơi lên không khí. 
Tuyết chỉ thay đổi hình thái, số lượng các phần tử cơ bản tạo thành nó 
không giảm đi huống chi là biến mất. Khi hơi nước trong không khí 
tiếp xúc với không khí lạnh như là một điều kiện hay duyên, thì nó trở 
thành những giọt nước nhỏ. Những giọt này tích tụ thành một đám 
mây. Khi những giọt nước nhỏ này kết hợp lại thành những giọt nước 
lớn thành mưa rơi xuống đất. Chúng sẽ không rơi thành mưa mà thành 
tuyết khi nhiệt độ giảm xuống đến một mức độ nào đó. Như thế, dù 
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vật chất có vẻ như biến mất, trên thực tế nó không biến mất, mà chỉ 
thay đổi hình thái mà thôi. Cũng có thể nói như thế về con người. Theo 
sự thấy của Đức Như Lai thì sự sinh ra và chết đi của con người chỉ là 
những thay đổi hình thái; sự sống của con người tự nó vẫn vĩnh hằng. 
Khi được nhìn thấy bằng Phật nhãn, sự hiện hữu của con người “không 
sống cũng không chết.” 

Phật Tánh là bản thể toàn hảo, hoàn bị vốn có nơi sự sống hữu tình 
và vô tình. Phật tánh trong mỗi chúng sanh đồng đẳng với chư Phật. 
Chúng tử tỉnh thức và giác ngộ nơi mọi người tiêu biểu cho khả năng 
tỉnh thức và thành Phật. Bản thể toàn hảo và hoàn bị sẵn có mỗi chúng 
sanh. Phật tánh ấy sẵn có trong mỗi chúng sanh, tất cả đều có khả 
năng giác ngộ; tuy nhiên, nó đòi hỏi sự tu tập tỉnh chuyên để gặt được 
quả Phật. Trong thiền, việc đạt tới Phật tính là lẽ tổn tại và mục đích 
cao nhất của mọi chúng sanh. Bởi lẽ mọi chúng sanh đều có Phật tính, 
vấn đề ở đây không phải là chuyện đạt được bất cứ thứ gì, mà là chúng 
ta có thể thấy và sống với bản tính toàn thiện ban đầu của chúng ta 
trong cuộc sống hằng ngày cũng đồng nghĩa với việc thành Phật vậy. 
Trong Hoàng Bá Ngữ Lục, Thiền sư Hoàng Bá dạy: "Phật tánh bản lai 
của chúng ta không một mảy may mang tính khách thể. Nó trống rỗng, 
hiện diện khắp nơi, tĩnh lặng và thanh tịnh; đó là một niềm vui an bình, 
rạng rỡ và huyền bí, và chỉ có vậy thôi. Hãy nhập sâu vào nó bằng 
cách tự thức tỉnh lấy mình. Nó ở ngay trước mặt bạn đó, trọn vẹn và 
viên mãn. Ngoài nó ra, tất cả chỉ là số không. Ngay cả khi bạn đã lần 
lượt vượt qua từng chặng công phu đủ để đưa một vị Bồ Tát thành 
Phật, cuối cùng, bất chợt, bạn đạt đến toàn giác, bạn cũng chỉ chứng 
ngộ được Phật tánh vốn đã luôn có trong bạn; và trong những giai đoạn 
sau đó, bạn cũng sẽ không thêm được một chút gì vào đó." Theo Bạch 
Ấn, một Thiền sư Nhật Bản nổi tiếng, Bản tánh của Phật là đồng nhất 
với điều mà người ta gọi là “Hư Không.” Mặc dù Phật tánh nằm ngoài 
mọi quan niệm và tưởng tượng, chúng ta có thể đánh thức nó trong 
chúng ta vì chính bản thân của chúng ta cũng là một phần cố hữu của 
Phật tánh. Charlotte Joko Beck viết lại một câu chuyện lý thú trong 
quyển 'Thiển Trong Đời Sống Hằng Ngày': Đây là câu chuyện về ba 
người ngắm nhìn một vị Tăng đứng trên đỉnh đổi. Sau khi nhìn một hồi 
lâu, một người nói: "Đây chắc hẳn là một người chăn cừu đang đi tìm 
một con cừu bị lạc." Người thứ hai nói: "Không, anh ta chẳng hề nhìn 
quanh, tôi nghĩ rằng anh ta đang đợi một người bạn." Người thứ ba nói: 
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"Có lẽ đó là một vị Tăng. Tôi dám cá ông ta đang thiển định." Ba 
người tiếp tục tranh cãi về chuyện vị Tăng đang làm gì, và sau rốt, họ 
quyết giải quyết cho ra lẽ, nên họ leo lên đỉnh đổi, đến gần vị Tăng và 
hỏi: "Có phải ông đang tìm kiếm một con cừu hay không?" "Không, tôi 
không đi tìm cừu." "Vậy chắc ông đang chờ một người bạn?" "Không, 
tôi chẳng chờ ai." "Vậy chắc ông đang thiển quán?" "Không, không 
phải thế. Tôi đứng đây và tôi đứng đây. Tôi chẳng làm gì cả." Thấy 
được Phật tánh đòi hỏi chúng ta phải hoàn toàn hiện hữu trong mọi lúc, 
cho dầu chúng ta đang làm gì, đi tìm con cừu, đang chờ người bạn hay 
đang thiển quán, chúng ta vẫn đứng nơi đây, vào lúc này đây, và 
không làm gì cả. 

Tánh thể là sự không thay đổi của thực chất của vạn hữu. Thiền sư 
Bạt Đội Đắc Thắng viết cho một người học trò đang nằm chờ chết: 
"Tánh thể của tâm thức của con không sinh ra, vậy nó sẽ không bao 
giờ chết. Nó không phải là một thứ thực hữu để có thể suy tàn. Nó 
không phải là tánh không mà chỉ là sự trống rỗng. Nó không sắc, 
không tướng. Nó không vui khoái lạc, không chịu đựng đau khổ. Thây 
biết rằng con đang bệnh nặng. Là đệ tử tốt của Thiền, con đương đầu 
với căn bệnh một cách cương quyết. Có lẽ con không biết đích xác 'ai' 
đang đau đớn, nhưng con hãy tự hỏi: 'Tánh thể của Tâm thức là gì? 
Hãy chỉ nghĩ đến điều đó. Con không cần đến một thứ gì khác nữa. 
Đừng khao khát bất cứ thứ gì. Cái kết thúc vốn vô tận của con cũng 
giống như một bông hoa tuyết tan giữa làn không khí trong lành." 

Trong khi chân như là chân tánh hay thực tướng của vạn hữu. Phạn 
ngữ Bhutatathata or Tathata chỉ “thực tánh” và thường được xem như 
tương đương với chữ “tánh không” (sunyata), “pháp thân” (dharma- 
kaya). Nó không thay đổi, không lay chuyển, và vượt ra ngoài nhận 
thức suy nghĩ. Chân như là chân tánh hay thực tướng, hay hiện thực 
ngược với nét bên ngoài của thế giới hiện tượng. Chân như 
(Bhutatathata) là bất biến và vĩnh hằng, còn hình thức và những nét 
bên ngoài thì lúc nào cũng sinh ra, thay đổi và biến mất. Chân lý tự 
nhiên, không phải do con người tạo ra; chân như hay bản tánh thật 
thường hằng nơi vạn hữu, thanh tịnh và không thay đổi, như biển đối 
nghịch lại với sóng (bản chất cố hữu của nước là phẳng lặng và thanh 
tịnh chứ không dập dồn như sóng). Theo Trung Quán Luận, chân như 
là chân lý, nhưng nó phi nhân cách. Để hiển hiện, nó cần có một môi 
giới. Như Lai chính là môi giới của nó. Như Lai là trực ngộ về thực tại. 
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Ngài là Thực Tại được nhân cách hóa. Đồng thời Ngài còn có cả hai 
loại tính chất của Tuyệt Đối và hiện tượng. Ngài đồng nhất với Chân 
Như, nhưng được thể hiện trong hình dạng của một con người. Đây là 
lý do tại sao Chân Như cũng còn được gọi là Như Lai Tạng. Theo Phật 
giáo, chân lý là chân như từ cái nhìn của không: trong khi thật tướng là 
chân như từ cái nhìn của hiện tượng. Chân như và thực tướng là đồng 
thể, nhưng tên gọi khác nhau. Đối với nghĩa nhất như của không đế thì 
gọi là chân như; còn đối với nghĩa diệu hữu của giả đế thì gọi là thực 
tướng. Theo Thiển Sư Linh Mộc Đại Chuyết Trinh Thái Lang trong bộ 
Thiên Luận, Tập III, Tứ Tổ Thiền tông Đạo Tín giải thích ý nghĩa của 
sự tĩnh lặng và tánh không như sau: "Hãy suy gẫm về sắc thân của 
mình, xem thử nó là gì. Nó trống rỗng, không có thực tướng, như một 
cái bóng. Nó được tưởng như có thật, nhưng nơi nó, chẳng có thứ gì để 
nắm giữ được... Từ giữa Tánh Không khởi lên lục căn, và lục căn 
thuôc về Tánh Không, trong khi lục trần được nhận thức như giấc mộng 
hay như một huyễn tượng. Điều này cũng giống như con mắt nhìn các 
vật; các vật không nằm trong con mắt. Hay giống như tấm gương phản 
chiếu hình ảnh của bạn: bạn thấy hình ảnh một cách rõ ràng; tất cả 
những phản ảnh ấy chỉ là tánh không, vì tấm gương không lưu giữ vật 
phản chiếu trong gương. Mặt người không đi vào trong thân tấm gương, 
và tấm gương không đi ra khỏi mình để nhập vào mặt người. Khi thấu 
hiểu tấm gương và khuôn mặt tương quan như thế nào với nhau, khi 
hiểu rằng ngay từ lúc bắt đầu, đã không có vào, không có ra, không có 
qua lại, không có thiết lập tương quan giữa hai bên, người ta hiểu được 
ý nghĩa của Chân Như và Tánh Không." 


The Emptiness Is Neither Bừữth Nor Death 


According to Buddhism, the Emptiness 1s neither birth nor death for 
the Emptiness 1s the Buddha-nature, the essence of your mind, the 
Bhutatathata or Tathata, and so on. All things that are controlled by the 
Emptiness must follow the process of formatlon, sfabilty or 
development, dissolution or disintegration, and void; but the Emptiness 
1fself wIll never be birth nor death. This phrase means not changing In 
“øgoing away or coming forth”, there 1s neither orIgInation nor cessafIon. 
The phrase “going away” expresses the Idea of things disappearing, 
while the phrase “coming forth' Indicates that things appearing. The 
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whole phrase “Neither birth nor death” means all things seem to be 
changing, but they appear to be doing so from a phenomenal and 
relative point of view. It is an accepted doctrine of the Prajna teaching 
and the ultimate doctrine of the Madhyamika school. Birth, creation, 
le, each 1s but a temporary term, in common sfatemernt 1t 1s called 
birth, In truth 1t 1s not birth; In the relative 1t 1s birth, in the absolute 
non-birth. When the Tathagata sees the real state of all things, they 
neither disappear, and they are Immortal and eternal. When this idea 
applied to the human body, “coming forth` means birth and “going 
awayˆ means death. Although man seems to be born, grow old, suffer 
Írom disease, and finally die, these phenomena are only produced by 
superficial changes In the substances that form the human body; true 
human lie contnues eternally. This confrms the Law of 
indestructibility of matter, through which scIience confirms that matter 
neither decreases nor disappears. The snow on the ground seems to 
melt away as the days go by, but In reality, it merely changes Into 
water and sinks Into the ground or evaporates Into the air. The snow 
only changes 1s form; the quantity of fundamental elements that 
consfitute 1t do not decrease, much less disappear. When water vapor In 
the alr comes Into contact with cold air as a condition or secondary 
cause, It becomes a tiny drop of water. These drops accumulate to form 
a cloud. When these tiny drops of water Join to form large drops of 
water, they become rain and fall on the earth. They will fall not as rain 
but as snow when the temperature falls below a certain point. Thus 
though matter seems to disappear, In actual fact It does not disappear 
but only changes In form. The same can be said of man. In the sight of 
the Tathagata the birth and death of man are merely changes In form; 
man”s life 1tself remains eternally. Seen with the eye of the Buddha, 
man”s exIstence 1s “neither living nor dead.” 

Buddha-Nature, True Nature, or Wisdom Faculty (the substratum 
Of perfection, of completeness, 1ntrinsic to both sentient and 1nsentient 
life). The Buddha-nature within (oneself) all beings which 1s the same 
as in all Buddhas. Potential bodhi remains In every gatI, all have the 
capacity for enlightenment; however, 1t requires to be cultivated 1n 
order to produce 1s rpe fruit. The seed of mindfulness and 
enlightenment In every person, representing our potential to become 
fully awakened and eventually a Buddha. The substatuim of 
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perfection, of completeness, Intrinsic to both sentilent and 1nsentient 
life. In Zen, the attainment of enlightenment or becoming a Buddha 1s 
the highest aim of all beings. Since all beings possess this Buddha- 
nature, the question here 1s not to attain anything, but to be able to see 
and live with our originally perfect nature 1n our daily activifiles means 
th same thing with becoming a Buddha. Zen Master Huang-Po taupht in 
The Zen Teaching of Huang-Po: "Our original Buddha-Nature 1s, in 
highest truth, devoid of any atom of obJectivity. Ít 1s void, omnIpresenf, 
silent, pure; 1t 1s ølorlous and mysfterious peaceful Joy; and that 1s all. 
Enter deeply Into 1t by awaking to 1t yourself. That which 1s before you 
1s If, 1n all 1s fullness, utterly complete. There 1s naught beside. Even I1f 
you go through all the stages of a Bodhisattva's progress towards 
Buddhahood, one by one; when at last, in a single flash, you attain to 
full realization, you wIll only be realizing the Buddha-Nature which 
has been with you all the time; and by all the foregoing stages you will 
have added to 1t nothing at all.” According to Hakuin, a famous 
Japanese Zen master, Buddha-nature 1s identical with that which 1s 
called emptiness. Although the Buddha-nature 1s beyond all conception 
and Iimagination, 1t 1s possible for us to awaken to 1t because we 
ourselves are Intrinsically Buddha-nature. Charlotte Joko Beck wrote 
an Interesfing story in Everyday Zen: ”“There's a story of three people 
who are watching a monk standing on top of a hill. After they watch 
him for a while, one of the three says, He must be a shepherd looking 
for a sheep he's lost.' The second person says, No, he's not looking 
around. I think he must be waiting for a friend.' And the third person 
says, Hes probably a monk. [ll bet hes meditating. They begin 
arguing over what this monk 1s doïng, and eventually, to settle the 
squabble, they climb up the hill and approach him. 'Are you looking for 
a sheep?' No, I dont have any sheep to look for.' 'Oh, then you must be 
walting for a friend.' No, Im not watting for anyone.' 'Well, then you 
must be meditating. 'Well, no. Ứm Just standing here. m not doïng 
anything at all... Seeing Buddha-nature requires that we... completely 
be each momeint, so that whatever acfIvify we are engaged In, whether 
werre looking for a lost sheep, or walting for a friend, or medifating, we 
are standing right here, right now, doing nothing at all." 

The essential or substantial nature of all things. Zen master BassuI 
(1327-1387) wrote the following letter to one of his disciples who was 
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about to die: "The essence of your mind 1s not born, so 1t will never die. 
]t is not an existence, which 1s persihable. It is not an emptiness, which 
1s a mere void. It has neither color nor form. It enJoys no pleasures and 
suffers no paIns. I know you are very 1l. Like a good Zen student, you 
are facing that sickness squarely. You may not know exactly who 1s 
suffering, but question yourself: What 1s the essence of this mind? 
Think only of this. You wIll need no more. Covet nothing. Your end 
which 1s endless 1s as a snowflake dissolving In the pure a1r. ” 
Meanwhile, Bhutatathata 1s the absolute, or the true nature of all 
things. Bhutatathata or Tathata 1s a Sanskrit term that refers to the 
“final nature of reality,” and 1s commonly equated with such terms as 
“emptiness” (sunyata), and “truth body” (dharma-kaya). Suchness; 
central notion in the Mahayana Buddhism, referring to the Absolute, 
the true nature of all things. Tathata 1s also explained as “Immutable” 
or “lmmovable” or “Permanent.” It 1s beyond all concepts and 
distinctions. Bhutatathata, the suchness of existence, the reality as 
opposed to the appearance of the phenomenal world. Bhutatathata 1s 
1ummutable and eternal, whereas forms and appearances arise, change 
and pass away. Bhutatathata means permanent reality underlying all 
phenomena, pure and unchanged, such as the sea In contrast with the 
waves. According to Madhyamaka Philosophy, Tathata 1s the Truth, but 
It 1S Impersonal. In order to reveal 1(self, it requires a medium. 
Tathagata 1s that medium. Tathagata 1s the epiphany of Reality. He 1s 
Reality personalized. Tathagata 1s an amphibious being partaking both 
of the Absolute and phenomena. He 1s Identical with Tathata, but 
embodied In a human form. That 1s why Tathata 1s also called the 
womb of Tathagata (Tathagatagarbha). According to Buddhism, reality 
1s bhutatathata from the point of view of the void; while essential 
characteristic 1s bhutatathata from the point of view of phenomena. The 
essential characteristic or mark (laksana) of the Bhutatathata, 1.e. 
reality. The bhutatathata from the point of view of the void, 
attributeless absolute; the real-nature 1s bhutatathata from the poInt of 
view of phenomena. According to Zen Master D. T. Suzuki in Essays In 
Zen Buddhism, Volume III, Tao-hsin, the Fourth Chan Ancestor, 
explains what 1s meant by quietude and Emptiness In the following 
mamner: "Reflect on your own body and see what If 1s. lt 1s empty and 
devoid of reality like a shadow. lt 1s perceived as !f it actually exIsts, 
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but there nothing there to take hold of... Out of the midst of Emptiness 
there rise the six senses and the six senses too are of Emptiness, while 
the six sense-obJects are perceived as like a dream or a vision. It 1s like 
the eye perceiving 1s obJects; they are not located in 1t. Like the mirror 
on which your features are reflected, they are perfectly perceived 
there In all clearness; the reflections are all there In the emptiness, yet 
the mirror 1tself retains not one of the obJects which are reflected there. 
The human face has not come to enter 1nto the body of the mirror, nor 
has the mirror gone out to enter Into the human face. When one 
realizes how the mirror and the face stand to each other and that there 
1s from the beginning no enfering, not øoIng-out, no passing, no coming 
Iinto relation with each other, one comprehends the signification of 
Suchness and Emptiness. " 
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Chương Ba Mươi Chín 
Chapter Thirty-Nine 


Hành Giả Tu Thiền & 
Sự Quán Chiếu Về Tánh Không 


Hành giả tu thiển nên luôn quán niệm về tánh Không của vạn hữu. 
Quán niệm về tánh vô thường của hợp thể ngũ uẩn: sắc, thọ, tưởng, 
hành, thức. Xét từng uẩn một, từ uẩn này sang uẩn khác. Thấy được tất 
cả đều chuyển biến, vô thường và không có tự ngã. Sự tụ hợp của ngũ 
uẩn cũng như sự tụ hợp của mỗi hiện tượng, đều theo luật duyên khởi. 
Sự hợp tan cũng giống như sự hợp tan của những đám mây trên đỉnh 
núi. Quán niệm để đừng bám víu vào hợp thể ngũ uẩn. Tuy vậy không 
khởi tâm chán ghét hợp thể ngũ uẩn. Quán niệm để biết rằng ưa thích 
và chán ghét cũng là những hiện tượng thuộc hợp thể ngũ uẩn. Quán 
niệm để thấy rõ tuy ngũ uẩn là vô thường, vô ngã và không, nhưng ngũ 
uẩn cũng rất mầu nhiệm, mầu nhiệm như bất cứ hiện tượng nào trong 
vũ trụ, mầu nhiệm như sự sống có mặt khắp mọi nơi. Quán Không để 
thấy được ngũ uẩn không thực sự sinh diệt, còn mất vì ngũ uẩn là chân 
như. Quán Không để thấy vô thường chỉ là một khái niệm, vô ngã cũng 
là một khái niệm, và ngay cả Không cũng chỉ là một khái niệm, để 
không còn bị ràng buộc vào vô thường, vô ngã và không, để thấy được 
Không cũng chỉ là Không, để thấy được chân như của Không cũng 
không khác với chân như của ngũ uẩn. 

Thứ nhất là Buông bỏ những tập quán suy nghĩ: Mục đích của 
thiển là thực chứng “tánh không của vạn hữu. Nhưng sự thực chứng 
nầy phải do thực nghiệm, chứ không do tri thức. Chỉ khẳng định bằng 
tri thức rằng mọi vật đều rỗng không thì chưa đủ, mà chúng ta còn phải 
thấy được sự rỗng không trong mọi hành động hằng ngày của mình. 
Trong thiển quán “chân không,” hành giả buông bổ những tập quán 
suy nghĩ của mình về “có và không” bằng cách chứng nghiệm rằng 
những khái niệm được thành hình sai lầm về tánh độc lập và thường 
còn của vật thể. Cuối cùng, thực chứng thiển đưa chúng ta từ cái không 
trở về với thế giới hiện thực. Mặc dầu chúng ta thực chứng mọi vật 
đều rỗng không, nhưng mọi vật vẫn là mọi vật. Trong trạng thái nầy, 
tâm không vướng mắc vào “không” mà cũng không vướng mắc vào 
'có”. Nó là sự thật nằm bên ngoài cái vòm tương đối, không thể diễn tả 
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được, không phát biểu được, nó vượt lên trên mọi phân chia giả định 
của cái tâm hữu vi. Đây là con đường “Irung Đạo' thâm sâu, vì nó 
không phải chỉ là những khái niệm triết lý của nhà Thiển, mà còn là 
một khái niệm thực tiễn nữa. Về mặt thực tiễn, trung đạo dạy chúng ta 
tránh mọi cực đoan về ý tưởng cũng như hành động, giữ vững phương 
tiện quí báu giữa thái quá và bất cập. 

Thứ nhì là Thấy sự liền hệ duyên khởi với các hiện tượng khác 
trong vũ trụ: Khi chúng ta nhìn vào một cái ghế chúng ta chỉ thấy sự 
có mặt của gỗ, mà không thấy được sự có mặt của rừng, của cây, của 
lá, của bàn tay người thợ mộc, của tâm ta... Hành giả khi nhìn vào cái 
ghế phải thấy được cả vạn hữu trong liên hệ nhân duyên chằng chịt: sự 
có mặt của gỗ kéo theo sự có mặt của cây, sự có mặt của lá kéo theo 
sự có mặt của mặt trời, vân vân. Hành giả thấy được một trong tất cả 
và dù không nhìn vào chiếc ghế trước mặt, cũng thấy được sự có mặt 
của nó trong lòng vạn hữu. Cái ghế không có tự tánh riêng biệt, mà nó 
có trong liên hệ duyên khởi với các hiện tượng khác trong vũ trụ; nó có 
vì tất cả các cái khác có, nó không thì các cái khác đều không. Mỗi lần 
mở miệng nói “ghế”, hoặc mỗi lần khái niệm “ghế” được thành hình 
trong nhận thức chúng ta là mỗi lần lưỡi gươm khái niệm vung lên và 
chém xuống, phân thực tại ra làm hai mảnh: một mảnh là ghế, một 
mảnh là tất cả những gì không phải là ghế. Đối với thực tại thì sự chia 
cắt ấy tàn bạo vô cùng. Chúng ta không thấy được rằng tự thân cái ghế 
là tất cả những gì không phải là ghế phối hợp mà thành. Tất cả những 
gì không phải là ghế nằm ngay trong cái ghế. Làm sao chia cắt cho 
được? Người trí nhìn cái ghế thì thấy sự có mặt của tất cả những gì 
không phải là ghế, vì vậy thấy được tính cách bất sinh bất diệt của 
ghế. 

Thứ ba là Phú nhận sự hiện hữu của sự vật là phủ nhận sự hiện 
hữu của toàn thể vũ trụ: Một chiếc xe đạp chẳng hạn, bắt đầu có từ 
lúc nào? Nếu nói rằng cái xe đạp bắt đầu có từ lúc bộ phận cuối cùng 
được ráp vào, tại sao trước đó mình lại nói chiếc xe đạp này còn thiếu 
một bộ phận? Khi chiếc xe đạp hư hoại, không dùng được nữa, tại sao 
mình lại gọi là chiếc xe đạp hư? Hãy thử quán niệm về giờ sinh và giờ 
tử của cái xe đạp để có thể thấy được cái xe đạp không thể nào được 
đặt ra ngoài bốn phạm trù “có, không, sinh, diệt.” Phủ nhận sự có mặt 
của cái ghế tức là phủ nhận sự có mặt của toàn thể vũ trụ. Cái ghế kia 
mà không có thì vạn hữu cũng không. Sự hiện hữu của cái ghế không 
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ai có thể làm cho nó trở nên không hiện hữu, ngay cả việc chặt chẽ nó 
ra, hay đốt nó đi. Nếu chúng ta thành công trong việc hủy hoại cái ghế, 
là chúng ta có thể hủy hoại toàn thể vũ trụ. Khái niệm “bắt đầu và 
chấm dứt” (sanh diệt) gắn liền với khái niệm “có và không.” Khi 
chúng ta nhìn vào một cái ghế chúng ta chỉ thấy sự có mặt của gỗ, mà 
không thấy được sự có mặt của rừng, của cây, của lá, của bàn tay 
người thợ mộc, của tâm ta... Hành giả khi nhìn vào cái ghế phải thấy 
được cả vạn hữu trong liên hệ nhân duyên chằng chịt: sự có mặt của 
gỗ kéo theo sự có mặt của cây, sự có mặt của lá kéo theo sự có mặt 
của mặt trời, vân vân. Hành giả thấy được một trong tất cả và dù 
không nhìn vào chiếc ghế trước mặt, cũng thấy được sự có mặt của nó 
trong lòng vạn hữu. Cái ghế không có tự tánh riêng biệt, mà nó có 
trong liên hệ duyên khởi với các hiện tượng khác trong vũ trụ; nó có vì 
tất cả các cái khác có, nó không thì các cái khác đều không. Mỗi lần 
mở miệng nói “ghế”, hoặc mỗi lần khái niệm “ghế” được thành hình 
trong nhận thức chúng ta là mỗi lần lưỡi gươm khái niệm vung lên và 
chém xuống, phân thực tại ra làm hai mảnh: một mảnh là ghế, một 
mảnh là tất cả những gì không phải là ghế. Đối với thực tại thì sự chia 
cắt ấy tàn bạo vô cùng. Chúng ta không thấy được rằng tự thân cái ghế 
là tất cả những gì không phải là ghế phối hợp mà thành. Tất cả những 
gì không phải là ghế nằm ngay trong cái ghế. Làm sao chia cắt cho 
được? Người trí nhìn cái ghế thì thấy sự có mặt của tất cả những gì 
không phải là ghế, vì vậy thấy được tính cách bất sinh bất diệt của 
ghế. Hơn nữa, hành giả nên quán chiếu thường xuyên để thấy được cả 
vạn hữu trong liên hệ nhân duyên chằng chịt. 


Zen PractHifioners and Meditation on EInptfiness 


Zen practitloner should always pracice meditation on the 
emptiness of all things. Contemplation the nature of emptiness In the 
assembly of the five agsregates: bodily form, feeling, perception, mind 
functionings, and consciousnesses. Pass from considering one 
aggregate to another. See that all transform, are Iimpermanent and 
without self. The assembly of the five aggregates 1s like the assembly 
of all phenomena: all obey the law of interdependence. Their coming 
together and disbanding from one another resembles the gathering and 
vanishing of clouds around the peaks of mounfains. We should practice 
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the contemplation on Emptiness so that we will have the ability to 
neither cling to nor reJect the five aggregates. To contemplate on 
emptiness to know that like and dislike are only phenomena which 
belong the assemblage of the five aggregates. To contemplate on 
emptiness so that we are able to see clearly that the five aggregates 
are without self and are empty, but that they are also wondrous, 
wondrous as Is each phenomenon in the universe, wondrous as the life 
which 1s present everywhere. To contemplate on emptiness so that we 
are able to see that the five aggregates do not really undergo creation 
and destruction for they themselves are ultimate reality. By this 
contemplation we can see that Impermanence Is a concept, non-self 1s a 
concept, and emptiness 1s also a concept, so that we will not become 
1mprisoned in the concepfs of Iimpermanence, non-self, and emptines. 
We will see that emptiness 1s also empty, and that the ultimate reality 
of emptiness Is no different from the ultmate reality of the Íive 
aggregates. 

Fữst, let go habifual ways 0ƒ thinking: The goal of meditation 1s to 
realize that everything 1s “empty'. But this realization must be 
experimential, not merely Intellectual. It 1s not enough to assert that 
everything 1s empty; one must see Into the fact of emptiness In all 
one”s dally acfivities. In meditation on true emptiness, practitioners let 
go habitual ways of thinking about being and non-being by realizing 
that these concepts were formed by Incorrectly perceiving things as 
independent and permanent. Eventually, Zen realization brings us from 
the void back Into the world of actuality. Even though we realize that 
everything 1s empty, still things are what they are. In this state, the 
mind clings neither to nothingness nor to actuality. It 1s the truth which 
lies beyond, and yet within, the realm of relativity, the unutterable, 
inexpressible truth transcendent over all dichotomies posited by the 
conditioned mind. This 1s the profound “Middle Way', for this not a 
philosophical concept, but a practical one as well. In terms of practices 
the Middle Way teaches us to avoid all extremes of thought and action, 
to hold fast to the golden mean between excess and deficiency. 

Second, see the enfire uniVerse in tHferwoven and tnferdependent 
relations im all things: When we look at a chaIr, we see the wood, but 
we fail to observe the tree, the forest, the carpenter, or our own mind. 
When we meditate on It, we can see the entire universe 1n all Its Inter- 
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woven and interdependent relations In the chair. The presence of the 
wood reveals the presence of the tree. The presence of the leaf reveals 
the presence of the sun. Meditator can see the one 1n the many, and the 
many In the one. Even before they see the chaIr, they can see Its 
presence In the heart of living reality. The chair 1s not separate. Ït 
exIsts only In 1fs interdependent relations with everything else In the 
unIverse. [t 1s because all other things are. If If Is not, then all other 
things are not either. Every time we use the word “chalr” or the 
concept “chair” forms in our mind, reality severed In half. There 1s 
“chair” and there 1s everything which 1s “not chair.” This kind of 
separation 1s both violent and absurd. The sword of conceptualization 
functions this way because we do not realize that the chair 1s made 
entirely from non-chair elements. Since all non-chair elements are 
present In the chair, how can we separate them? An awakened 
individual vividly sees the non-chair elements when looking at the 
charr, and realizes that the chatr has no boundaries, no beginning, and 
no end. 

Third, to deny existence 0ƒ qnything ïs to deny the presence 0ƒ the 
whole universe: For example, from what moment 1n time can we say 
that a particular bicycle has come Into existence and from what 
momeIt 1s 1t no longer existent? If we say that 1t begins to exist the 
moment the last part 1s assembled, does that mean we cannot say, 
“This bicycle needs Just one more part,” the prior moment? And when 
1t 1s broken and cannot be ridden, why do we call It “a broken bicycle?” 
lf we meditate on the momernt the bicycle 1s and the momert 1t 1s no 
longer, we wIll notice that the bicycle cannot be placed ¡In the 
categories “being and non-being” or “beginning and end.” To deny the 
exIstence of a chaIr 1s to deny the presence of the whole universe. A 
chair which exiIsts cannot become non-existent, even If we chop 1t up 
into small pieces or burn 1t. IÝ we could succeed In destroying one 
chair, we could destroy the entire universe. The concept of “beginning 
and end” 1s closely linked with the concept of “being and non-being.” 
When we look at a cha1r, we see the wood, but we fail to observe the 
tree, the forest, the carpenter, or our own mind. When we meditate on 
It, We© can see the enfre universe 1n all its Inter-woven and 
interdependent relations In the chair. The presence of the wood reveals 
the presence of the tree. The presence of the leaf reveals the presence 
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of the sun. Meditator can see the one In the many, and the many In the 
one. Even before they see the chair, they can see Ifs presence In the 
heart of living reality. The chair 1s not separate. It exists only 1n Its 
interdependent relations with everything else in the universe. Ït 1s 
because all other things are. If it is not, then all other things are not 
either. Every tine we use the word “chalr” or the concept “chalr” 
forms In our mind, reality severed in half. There 1s “chair” and there 1s 
everything which 1s “not chair.” This kind of separation 1s both violent 
and absurd. The sword of conceptualization functions this way because 
we do not realize that the chair Is made entirely from non-chatr 
elements. Since all non-chaIr elements are present in the chair, how 
can we separate them? An awakened Individual vividly sees the non- 
chair elements when looking at the charr, and realizes that the chair has 
no boundarles, no beginning, and no end. Furthermore, Zen 
practitioners should always contemplate to see the entire universe In 
Interwoven and Interdependent relations 1n all things. 
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Chương Bốn Mươi 
Chapter For£y 


Công Án Về “Không ” Trong Nhà Thiền 


Từ “Không” hay “Hư không” đã trở nên nổi tiếng là một công án 
của Thiển phái Lâm Tế, cái “Không” của Triệu Châu Tòng Thẩm, và 
chúng ta có thể nói toàn bộ mục đích của các trường phái Thiển là 
nhận thức cho được cái “Không.” Tuy nhiên, nguồn gốc của khái niệm 
này khởi sự ngay từ giáo lý căn bản của Đức Phật. Đức Phật đã dạy 
rằng mọi hiện tượng đều bị đóng bởi bốn dấu ấn: vô thường, khổ, vô 
ngã và không. Tại sao Đức Phật lại nói về sự trống rỗng của tất cả các 
hiện tượng? Theo đạo Phật, mọi hiện tượng nổi lên và tổn tại qua sự 
tập hợp của nhiều thành phần khác biệt. Mọi vật tổn tại được cũng nhờ 
các vật khác cho sự tổn tại của nó, mà không có được cốt tủy bất biến 
hiện thực độc lập, và do đó, tự nó vốn là “không”. Các hiện tượng đều 
có một vẻ bể ngoài tổn tại, nghĩa là chúng có thể thấy được, nghe 
được, sờ được, song ngoài cái vẻ bể ngoài này chúng không có một 
thực chất bên vững. Cái thiếu thực chất bền vững này là ý nghĩa của 
“Không.” Theo Thiển Sư Thích Thiên Ân trong “Triết Lý Thiển-Thực 
Tập Thiên,” có lẽ khái niệm khó hiểu về “Không” không thể được làm 
sáng tỏ bằng một hay hai thí dụ. Trong một căn phòng tối, nếu một que 
nhang cháy đỏ được quay vòng thật nhanh, chúng ta sẽ thấy một vòng 
sáng. Nhưng khi que nhang vừa ngừng quay thì vòng tròn lửa biến mất. 
Dầu vòng tròn có hiển hiện và mọi người đều thấy rõ như vậy, nó thật 
ra chỉ là một ảo giác do tâm tạo ra, Cũng vì nó không hề hiện hữu thật 
sự, nên ngay khi vòng tròn lửa ấy có mặt, nó vẫn là trống rỗng, nó vẫn 
là “không.” Cũng như vậy, mọi hiện tượng đều là “trống rỗng” vì 
chúng nổi lên được nhờ những nguyên nhân và điều kiện. Tự chúng, 
chúng vốn trống rỗng và không có thực chất, giống như vòng tròn lửa 
do que nhang quay nhanh tạo nên. Mặt khác, các hiện tượng là trống 
rỗng vì chúng phù du. Các vật đều hoại diệt khi chúng mới thành, và vì 
thế không có một thực thể cố định đằng sau những vẻ bể ngoài cảm 
xúc được như chúng ta thấy chúng. Vũ trụ hiện tượng như là một cuốn 
phim chiếu trên màn ảnh trắng. Cuốn phim là một chuỗi liên tục các 
bức ảnh luôn thay đổi. Vì vô minh chúng ta có thể chấp vào những 
nhân vật trên màn ảnh. Chúng ta có thể hoặc khóc theo họ, tự hào hay 
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căng thẳng bức xúc theo hoàn cảnh, nhưng như thế cũng không làm 
cho họ có thật được, và một khi máy chiếu phim ngưng chiếu, thì tất cả 
những nhân vật mà chúng ta đã quyến luyến sẽ tan biến vào hư không, 
đem theo tất cả những vui buồn, thương, ghét, những phiêu lưu, uẩn 
khúc. Thế giới mà chúng ta đang sống cũng giống như một cuốn phim 
đang chiếu trên màn ảnh: phù du, không thực chất và trống rỗng. Ngay 
cả đến cái sinh vật mà chúng ta gọi là “ta” khi được phân tích cũng tan 
biến thành một hình tướng thiếu vắng thực tại tối hậu. Mục đích đầu 
tiên và cuối cùng của Thiền là nhận thức được rằng mọi vật là “trống 
rỗng,” Nhưng sự nhận thức này phải do thực nghiệm, chứ không phải 
do tri thức. Chỉ khẳng định rằng mọi vật đều trống rỗng vẫn chưa đủ, 
chúng ta còn phải thấy được sự trống rỗng trong hành động hằng ngày 
của chúng ta. Sự trống rỗng phải được nắm vững trong từng lúc, không 
một thoáng chân chừ. Ngày xưa có một thiển sinh được Thầy trao cho 
công án “Không” để tham cứu. Suốt nhiều năm trời ông cứ nghiền 
ngẫm công án cho đến một buổi chiều ngồi thiển ông nghĩ là mình đã 
ngộ được. Ông liên chạy đi tìm thầy để báo cáo kinh nghiệm của ông, 
nhưng ông thầy lại không vội khen tặng. Ngay khi vị thiển sinh vừa 
bước chân vào phòng thầy và gầm lên một tiếng “Không” thật lớn, ông 
thầy bèn cầm cây quạt đập cho y một cái. Lập tức, vị thiển sinh đỏ mặt 
tía tai vì giận. Thấy thế vị thầy liền bảo: “Nếu quả thật con hiểu rằng 
mọi sự đều là không, tại sao con còn giận?” Vị thiển sinh ngộ ngay 
trong câu nói của thầy. “Không” phải được sống trong dòng đời của 
chúng ta từng giây từng phút, chứ không phải chỉ sắp xếp thành một 
khái niệm trừu tượng bằng kiến thức. Khi “Không” được xem như một 
khái niệm chứ không phải là một thực thể sống động, thì nó đã mất. 
Chỉ chớp mắt một cái là chúng ta đã không thấy được. Một người có 
thể hiểu thấu đáo kiến thức giáo lý về “Không,” nhưng nếu người ấy 
nổi giận khi bị thóa mạ, lớn tiếng khoe khoang khi được ca tụng hay 
danh vọng, và thấy bực bội khi không được vừa ý, thì không thể nói 
người ấy đã nhận thức được cái “Không”. “Không” là một lối sống 
nhiều hơn là một ý nghĩ. Một người sống với cái “Không” có thể không 
giải thích được nó, nhưng nếu ngươì ấy thật sự chứng tổ được cái 
“Không” này trong mọi lúc của đời sống hằng ngày thì người ấy đã 
thành tựu con đường tu đạo. "Vô" là một tiếp đầu ngữ có nghĩa phủ 
định, tương đương với 'không' mà thiển sư Triệu Châu đã dùng để trả 
lời cho công án 'con chó có Phật tánh hay không?' 'Mu' cũng được dùng 
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với nghĩa là không có gì hết. Sau đây là công án trong thí dụ thứ nhất 
của Vô Môn Quan: "Một vị Tăng hỏi Triệu Châu: 'Con chó thật có 
Phật tính hay không?' Triệu Châu nói: Không!" Nhiệm vụ của một 
thiển sinh là trực tiếp đi sâu vào ý nghĩa sâu sắc của công án nầy, mà 
không cần tới sự can dự của trí tuệ, bằng cách tọa thiển từ tiếng 'Vô' 
ấy. Công án nầy hoàn toàn đáp ứng với chức năng của một công án 
pháp thân, và thường được vị thầy đưa ra cho học trò trước. Khi học trò 
giải được, người ta nói người đó hiểu được 'Thế giới Vô'. Trong suốt 
thời gian đào tạo thiển, điều quan trọng là khám phá và biểu hiện 
những mức độ thể nghiệm ngày càng sâu. Thường thì đây là công án 
được trao cho một thiển sinh mới trong Phật giáo. “Không!” Không có 
nghĩa là “không có gì hết,” nhưng trong bài này nó chỉ sự từ chối cung 
cấp một câu trả lời bằng tư tưởng khái niệm hay ngôn ngữ phàm phu. 
Vấn đề công án, theo Thiền tông, tất cả chúng sanh đều có Phật tánh, 
và vì vậy con chó cũng phải có Phật tánh. Nhưng nếu Triệu Châu trả 
lời câu hồi là “có,” thì hóa ra ông ta bị mắc kẹt vào nhị nguyên. Ngược 
lại, nếu ông trả lời “không,” hóa ra ông tự đặt mình tách rời khỏi trí tuệ 
của các vị tổ trong truyền thống. Vì vậy mà câu trả lời của ông chỉ 
rằng trả lời câu hồi này vượt ra ngoài ngôn ngữ và giáo pháp và phải 
được nắm bắt bằng trực giác. Khi thiển sinh hiểu được ý định của câu 
trả lời của Triệu Châu, người ta nói đó là một tia loé tức thời của trí 
tuệ. 


Koans 0ƒ Empfiness in Zen 


The term “Emptiness” or “Nothingness” has become best known as 
a koan In Lin-Chi Zen, Zhao-Chou-T”sung-Shenˆs “Emptiness” (Mu), 
and 1t can indeed be said that the whole aim of all school of Zen 1s to 
bring about the realization of “Emptiness.” However, the origin of this 
concept goes back to the basic teaching of the Buddha. The Buddha 
taught that all phenomena are branded with four marks: Inpermanence, 
suffering, selflessness, and emptiness. Why does the Buddha say about 
the “emptiness” of all phenomena? According to Buddhism, all 
phenomena arise and exist through the combination of many different 
elements. Since whatever exists depends upon other things Íor 1ts 
exIstence, 1t lacks an immutable core of independent actuality and 1s 
therefore, considered 1n 1tself, void. Phenomena possess a kind of 
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apparent existence, 1n that they can be seen, heard, touched, etc., but 
beyond thelr status as appearances they have no substantial reality. 
Thịs lack of substantial reality 1s what sipgmiied by the word 
“Emptiness.” According to Zen Master Thịch Thien An in “Zen 
Philosophy-Zen Practice,” perhaps the concept of “emptiness” 1s 
difficult to be clarified by one or two 1llustratlons. If in a dark room, a 
stlck of burning Incense 1s twirled very rapidly, a circle of light 1s seen. 
But as soon as we stop the stick of burning Incense, the circle of light 
disappears. Though the circle was visible and everybody saw 1t as such, 
1t was actually an 1llusion created by the mind. Since 1t has no real 
exIstence, the circle even when present and visible 1s empty. In the 
same way, all phenomena are empty because they arise In dependence 
upon causes and conditions. In themselves they are vacuous and 
insubsfantial  as the circle created by the twirling stick of burning 
Incense. Again, phenomena are empty because they are evanesceIt. 
Things perish the moment they arise, and thus there 1s no abiding entity 
behind the sensible appearances that present themselves to us. The 
phenomenal universe 1s like a film projJected upon a blank screen. The 
film 1s a continuous series of ever changing pictures. Through our 
Ipnorance we may become attached to the figures on the screen. We 
may laugh with them or cry with them, swell with pride or ørow tense 
with excIitemeint, but this does not make them real, and once the 
proJector stops, all these figures with whom we have been so deeply 
involved will vanish Into nothingness, together with all their loves and 
hates, their Joys and sorrows, and their ventures and intrigues. The 
world we are living In 1s Just like a movie on the screen: evanescert, 
1nsubsfantial and void. Even this very being we call our “self” dissolves 
upon analysis Into a mere appearance destitute of final actuality. The 
first and final goal of Zen 1s to realize that everything 1s emptiness. But 
this realizatilon must be experiential, not merely intellectual. It 1s not 
enouph to assert that everything 1s empty; one must see Into the fact of 
emptiness 1n all one”s dally activitiles. Emptiness 1s fo be grasped from 
the Inside at each momeint, without hesitation. Once there was a Zen 
student who was studying the koan of “Emptiness” under a master. He 
worked very hard on the koan for several years until, one evening in 
meditation, he believed that he had realized “Satori”. He ran to the 
master to report his experlence, but the master was not In a hurry to 
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offer his congratulations. Às soon as the student entered the master”s 
room and burst out with a loud bellowing “Emptiness”, the master 
swatted him with his fan. Immediately the student”s face turned red 
with anger. Seeing this, the master added with a gentle smile: “If you 
really understand that everything 1s empty, why are you angry?” The 
student suddenly atfained “satorI” after hearing this. Emptiness must be 
lived in the stream of daily life flowing by us all the time and not 
forming Into an absftract concept by understanding. When “emptiness” 
1S ørasped as a concept and not a living reality, it has been lost. With a 
blink of the eyes we have missed seeing. ÀA man may have a thorough 
Iintellectual understanding of the doctrine of emptiness, but I1f he gets 
angry when Insulted, clamors for praise and fame, and feels upset 
when he does not get his way, he cannot be said to have realized 
emptiness. Emptiness 1s not so much an Idea as 1t 1s a state of beIng. 
The man who lives In “emptiness” may not be able to explain 1t, but If 
he can really demonstrate “Empiness” in every phase of his day to day 
life, he 1s an accomplished man of the Way. "Mu" 1a a negative prefix, 
somewhat equivalent to non' whịch Zen master Chao-Chou used to 
response to the koan 'does the dog have Buddha nature? 'Mư' 1s also 
used with the meaning of 'nothing'. The first example In the Wu-Men- 
Kuan 1s as follows: "A monk asked master Chao-chou respectfully, 
'Does a dog really have Buddha-nature or not? Chao-chou said, Mu!” 
The task of the student, while practicing sitting meditation (zazen) with 
ths "Mư, 1s to come to an Iimmediate experlence, beyond any 
1ntellectual sigmfication, of 1s very profound content. Since this koan 1s 
extraordinarily apt as a đharmakaya or dharma-body' (hosshin koan), 1t 
1S Often the first koan received by a Zen student from his master. When 
the student has mastered 1t, 1t 1s said that he has become acquainted 
with 'the world of mư'. In the course of Zen training this mư' Is to be 
experienced and demonstrated on ever deeper levels. Often the first 
Koan presented to a new student of Zen Buddhism. Here "Wu” literally 
means “nothing” or “not,” but In this context indicates a refusal to 
provide an answer that is based on conceptual thought or ordinary 
language. The problem of the koan Is that according to Chan tradition 
all beings have the buddha-nature, and so dogs would naturally be 
included. But If Chao-Chou responds to the question affirmatively, he 
falls to the trap of duality. On the other hand, If he responds negatively, 


288 


he puts himself at odds with the received wisdom of the patrlarchs of 
tradition. Thus his response Indicates that the answer to the question 
lies beyond words and doctrines and must be grasped directly and 
intuitively. When a student understands the purport of Chao-Chou”s 
answer, It 1s said that a sponfaneous flash of insight dawns. 
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Chương Bốn Mươi Mốt 
Chapter For(y-One 


Tánh Không Chiếu Diệu 


Trong Thiển, khi một Thiền gia đã ngộ không những chỉ biết cái 
phương diện chiếu diệu của ý thức, mà quan trọng hơn hết còn biết cả 
cái phương diện không của tâm. Chiếu diệu mà còn chấp trước bị 
Thiền khinh thị là "tử thủy", còn chiếu diệu mà không chấp trước, hoặc 
cái Tính Không Chiếu Diệu thì được Thiền ca ngợi là "đại nhân sinh". 
Thần Tú là một trong những đệ tử nổi tiếng cũa Ngũ Tổ Hoằng Nhẫn, 
vị kia là Lục Tổ Huệ Năng. Sau khi ngũ tổ thị tịch, hai trường phái 
được hai vị thành lập, dòng thiển phương bắc và dòng thiển phương 
nam. Thần Tú đã truyền bá thiển về phương bắc và được biết đến như 
Tiệm Giáo và chủ yếu dựa vào học thuyết của kinh Lăng Già; dù được 
Hoàng Triều nức lòng bảo trợ vẫn không tổn tại được bao lâu, chẳng 
bao lâu sau thì dòng thiển phương bắc tàn rụi, và được thay thế bởi 
dòng thiển của Lục tổ Huệ Năng được biết với tên dòng Thiển Trung 
Hoa. Sở dĩ thời đó Thần Tú được biết đến như là người kế vị chính 
thức của Ngũ Tổ Hoằng Nhẫn cho đến giữa thế kỷ thứ VIH vì ông có 
những liên hệ tuyệt vời với triều đình. Là một thiền sư tuyệt vời và đã 
được hoàng hậu Võ Tắc Thiên đưa lên làm Pháp Sư ở Trường An và 
Lạc Dương. Tuy nhiên, về sau nây chỉ có dòng thiển của Lục Tổ Huệ 
Năng còn tổn tại và đã nẩy sanh ra các dòng Lâm Tế, Thiên Thai, vân 
vân. Thần Tú là tác giả của bài kệ này: 

Thân thị Bồ đề thọ, 

Tâm như minh cảnh đài 
Thời thời thường phất thức, 
Vật xử nhạ trần ai. 

(Thân là cây Bồ Đề, 

Tâm như đài gương sáng 
Luôn luôn siêng lau chùi 
Chớ để dính bụi bặm). 

Bài kệ mà Thần Tú viết để bày tỏ kiến thức về Thiền của mình 
lên cho Ngũ Tổ chứng tỏ Thần Tú chỉ biết cái phương diện chiếu diệu, 
chứ không biết cái không của tâm. 
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Như trên đã nói, một Thiển gia một khi đã ngộ không những chỉ 
biết cái phương diện chiếu diệu của ý thức, mà quan trọng hơn hết còn 
biết cả cái phương diện không của tâm. Chiếu diệu mà còn chấp trước 
bị Thiển khinh thị là "tử thủy", còn chiếu diệu mà không chấp trước, 
hoặc cái Tính Không Chiếu Diệu thì được Thiển ca ngợi là "đại nhân 
sinh". Và Bài kệ mà Thần Tú viết để bày tỏ kiến thức về Thiển của 
mình lên cho Ngũ Tổ chứng tỏ Thân Tú chỉ biết cái phương diện chiếu 
diệu, chứ không biết cái không của tâm. Khi cái "tâm như đài gương 
sáng" của Thần Tú đứng đối lại với cái "xưa nay không một vật" của 
Huệ Năng, nó trở nên vô vị một cách thẩm thương đến nỗi nó làm ông 
thua trong cuộc tranh chức "Lục Tổ Thiển." Câu "xưa nay không một 
vật" của Huệ Năng biểu thị hiển nhiên cái "Thể của Tâm" cũng như 
cái cốt tủy thâm sâu nhất của Thiển. Chính nhờ cái kiến thức sâu xa 
này mà Huệ Năng đã trở thành Lục Tổ Thiền Tông. Bài kệ của Huệ 
Năng viết như sau: 

Bồ đề bổn vô thọ, 

Minh cảnh diệt phi đài, 

Bản lai vô nhất vật, 

Hà xứ nhạ trần ai ? 

(Bồ đề vốn không cây, 
Gương sáng cũng chẳng đài, 
Xưa nay không một vật, 
Chỗ nào dính bụi bặm?). 

Theo lịch sử thuyền tông, tác giả của bài kệ nầy chính là cư sĩ Huệ 
Năng chuyên lo tạp dịch dưới bếp, suốt ngày chỉ biết bữa củi, giã gạo 
cho chùa. Diện mạo người quá tầm thường đến nỗi không mấy ai để ý, 
nên lúc bấy giờ toàn thể đồ chúng rất đỗi sửng sốt. Nhưng Tổ thì thấy 
ở vị Tăng không tham vọng ấy một pháp khí có thể thống lãnh đồ 
chúng sau nầy, và nhất định truyền y pháp cho người. Nhưng Tổ lại có 
ý lo, vì hầu hết môn đồ của Tổ đều chưa đủ huệ nhãn để nhận ra ánh 
trực giác thâm diệu trong những hàng chữ trên của người giã gạo Huệ 
Năng. Nếu Tổ công bố vinh dự đắc pháp ấy lên e nguy hiểm đến tánh 
mạng người thọ pháp. Nên Tổ ngầm bảo Huệ Năng đúng canh ba, khi 
đồ chúng ngủ yên, vào tịnh thất Tổ dạy việc. Thế rồi Tổ trao y pháp 
cho Huệ Năng làm tín vật chứng tổ bằng cớ đắc pháp vô thượng, và 
báo trước hậu vận của đạo Thiển sẽ rực rỡ hơn bao giờ hết. Tổ còn dặn 
Huệ Năng chớ vội nói pháp, mà hãy tạm mai danh ẩn tích nơi rừng núi, 
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chờ đến thời cơ sẽ công khai xuất hiện và hoằng dương chánh pháp. Tổ 
còn nói y pháp truyền lại từ Tổ Bồ Đề Đạt Ma làm tín vật sau nầy 
đừng truyền xuống nữa, vì từ đó Thiển đã được thế gian công nhận, 
không cần phải dùng y áo tiêu biểu cho tín tâm nữa. 

Hành giả tu Phật, nhất là hành giả tu Thiển, phải nên luôn nhớ 
những giáo thuyết về Thể Tướng Dụng là ba thứ lớn trong Khởi Tín 
Luận. Theo Bổn Thể Học Phật giáo, người ta phân biệt ba khái niệm: 
thể hay bổn thể, tướng hay hình dáng, và dụng hay tác động. Thể tương 
đương với khái niệm về thể chất của hiện hữu, tướng chỉ về hình 
tướng, và dụng chỉ về năng lực hoạt động. Các triết gia Phật giáo cho 
rằng mọi thực tại có thể phân tách thành ba khái niệm như trên. Nhưng 
đôi khi khái niệm tướng bị hút mất trong khái niệm thể. Không có 
dụng thì không có vật nào hết, nhưng dụng không thể động dụng được 
nếu không có gì chuyển dụng. Nên theo các triết gia Phật giáo, thể và 
dụng là hai khái niệm không thể tách rời nhau trong việc nhận thức vũ 
trụ. Phật giáo và tâm lý học hiện đại đều cho chúng ta biết rằng "Tâm" 
của chúng ta có nhiều giai tầng, một số được lưu ý đặc biệt trong phạm 
vi tâm lý học, và một số thì được lưu ý đặc biệt trong các phạm vi của 
triết học và tôn giáo. Tuy nhiên, Thiển không lưu tâm đến những phạm 
vi dị biệt này, mà Thiền chỉ lưu ý đến việc thâm nhập vào Thể, hoặc 
cái tâm điểm tận cùng của Tâm, vì Thiền chủ trương rằng một khi nắm 
được cái tâm điểm này, tất cả những thứ khác trở nên không quan 
trọng. Trong Thiền, dụng của Tâm là cái bể mặt thể hiện và hoạt 
động. Dụng Tâm bao hàm những tác năng tinh thần hoạt động của cả 
tám thức, cả những chức vụ trí năng lẫn tình cẩm, trừu tượng và tượng 
trưng như là yêu, ghét, dục vọng, lý trí, tưởng tượng, ký ức, vân vân. 
Dụng Tâm là cái phương diện hiển nhiên mà ai trong chúng ta cũng đã 
từng trực tiếp thể nghiệm. Tướng Tâm hay bản chất của Tâm là 
phương diện bên trong của Tâm, hay tầng trong của Tâm. Bản chất của 
Tâm này là gì? Trong Thiền, bản chất của Tâm là "Tự Thức". Tự thức 
có nghĩa là ý thức được những sự biến hiện của ý thức, hoặc ý thức 
được những ấn tượng nhận được hay những hình ảnh do ý thức nắm bắt 
được. Ý thức được sự biến hiện này là một kinh nghiệm tuyệt đối, 
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thuần túy trong đó không có chủ thể "năng tri" hoặc khách thể "sở tri", 
năng tri và sở tri đã hợp nhất vào một thực thể của cảm thức thuần túy. 
Trong cái "cảm thức thuần túy" này không có chỗ cho sự lưỡng phân 
của nhị nguyên luận. Tự thức thuần túy thì thật sự và thực nghiệm có 
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tính chất bất nhị, như các hiển triết Phật giáo đã chứng thực cách đây 
nhiều thế kỷ. Tự thức hay bản chất của Tâm không phải là tác năng 
của tri thức, mà là chính tri thức trong hình thức chân thật nhất của nó. 
Khi một người khám phá ra cái tự thức này, người ấy thấy cả con người 
của mình thay đổi. Trong khi dấn thân vào một hành động nào đó, 
người ấy cảm thấy như thể mình đang vượt qua chính hành động đó, 
người ấy vẫn nói chuyện và đi lại, nhưng cảm thấy cái nói và cái đi lại 
của mình không giống như trước, bây giờ người ấy đi với một tâm thức 
mở rộng. Người ấy thực sự biết rằng chính là mình đang làm cái công 
việc đi; người dẫn đạo cái đi chính là mình, mình đang ngồi giữa tâm 
kiểm soát tất cả hành động của mình một cách tự nhiên. Người ấy đi 
trong ý thức sáng sủa và với tâm linh chiếu diệu. Nói cách khác, người 
đã thực hiện tự thức, cảm thấy mình không còn là tên đầy tớ ngoan 
ngoãn của xung lực mù quáng, mà là chủ của chính mình. Lúc ấy, 
người đó cảm thấy rằng những người bình thường, mê mờ không biết gì 
đến cái ý thức chiếu diệu, bẩm sinh của họ, bước trên đường như 
những thây ma biết đi không hơn không kém! Cuối cùng, "Thể Tâm" 
hay cái tâm điểm nội tại nhất của tâm. Trong Thiền, thể của Tâm là 
cái không như chiếu diệu. 


The Illuumninafing- Void Suchness 


In Zen, when an enliphtened Zen Buddhist not only knows the 
1lluminating aspect of the consciousness but, most important of all, he 
also knows the void aspect of the mind. Illumination with attachment 1s 
decried by Zen as "dead water”, but 1llumination wIthout attachment, or 
the IHuminating-Voidness, 1s praised as "the great life." Shen-Hsiu was 
one of the most famous disciples of the Fifth Patriarch Hung-Jen, the 
other being Hui-Neng. After Hung-Jen passed away, the rival schools 
founded by the two men, the North and the South. Shen-Hsiu spread 
Zen Buddhism In northern China. His lineage called the Northern 
School and became known as the Gradual Teaching and relied on the 
Lankavatara Sutra as 1s basic scripture; although patronized by the 
reipning Emperor, did not last very long, soon later 1t died out and was 
replaced by the Hui-Neng School which became known as the Chinese 
Ch'an School. The reason Shen-hsiu was officially recognized as the 
spiritual heir of the fifth patrlarch until the middle of the Š§th century 
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can be attributed to his connection to the Imperial court of the time. He 
was known as an outstanding Zen master and an advocate of strict 
'zazen' when Empress Wu summoned him to the Imperial court to be 
the Dharma Master of Ch'ang-an and Loyang. However, later only the 
Sudden School of Hui Neng survived and sprang the present Lin-Chi, 
So(o, and Tien-T”ai schools of Zen. Shen-HsIu 1s the author of this 
Poem: 

The body 1s like the bodhi tree, 

The mind 1s like a mirror bright, 

Take heed to keep 1t always clean, 

And let no dust accumulate on It. 

The stanza whích Shen-hsu wrote to demonstrate his 
understanding of Zen to the Fliíth Patriarch showed that he knew only 
the illuminating, not the void, aspect of the mind. 

As mentioned above, an enlightened Zen Buddhist not only knows 
the illuminating aspect of the consciousness but, most Important of all, 
he also knows the void aspect of the mind. Iluminaton with 
attachment 1s decried by Zen as "dead water”, but 1llumination without 
attachmernt, or the Illuminating-Voidness, 1s praised as "the great life." 
And the stanza which Shen-hsu wrote to demonstrae his 
understanding of Zen to the Fliíth Patriarch showed that he knew only 
the 1lluminating, not the void, aspect of the mind. When his mirror-like 
bright consciousness came up against Hui-neng's "From the beginning 
not a thing exIsts!" 1t became so pitifully Insignificant that 1t made him 
lose the race for the tile of the "Sixth Patriarch of Zen". Hui-nengs 
"From the beginning not a thing exists!” expresses unmistakably the 
Essence of Mind as well as the innermost core of Zen. It was because 
of this deep understanding that Hui-neng became the Sixth Patriarch of 
Zen. The gatha read: 

The Bodhi Is not like the tree, 

(Bodhi tree has been no tree) 

The mirror bright 1s nowhere shinning, 
(The shining mirror was actually none) 
As there 1s nothing from the first, 

(From the beginning, nothing has existed) 
Where can the dust 1fself accumulate? 
(How would anything be dusty?). 
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According to the history of Zen, the writer of these lines was an 
1nsignificant layman In the service of the monastery, who spent most of 
his time Inpounding rice and splitting wood for the temple. He has such 
an unassuming arr that nobody ever thought mụuch of him, and therefore 
the entire community was now set astir to see this challenge made 
upon 1ts recognized authortty. But the fifth patriarch saw 1n this 
unpretenfIious monk a future leader of mankind, and decided to transfer 
to him the robe of his office. He had, however, some misgIvings 
concerning the matter; for the majority of his disciples were not 
enlightened enough to see anything of deep religlous Intuition in the 
lines by the rice-pounder, Hui-Neng. If he were publicly awarded the 
honour they might do hìm harm. Šo the fifth patriarch gave a secret 
sign to Hui-Neng to come to his room at midnight, when the rest of the 
monks were still asleep. Then he gave him the robe as Insignia of his 
authority and ¡in acknowledgement of his unsurpassed spiritual 
attainment, and with the assurance that the future of their faith would 
be brighter than ever. The patriarch then advised him that it would be 
wise for him to hide his own light under a bushel until the proper time 
arrived for the public appearance and active propaganda, and also that 
the robe which was handed down from Bodhi-Dharma as a sign of faith 
should no more be given up to Hui-Neng” successors, beause Zen was 
now fully recognized by the outside world in general and there was no 
more necessity to symbolize the faith by the transference of the robe. 

Buddhist practitloners, especially Zen practitioners, should always 
remember on these teachings of Substance, characteristics, function, 
the three great fundamenfals in the Awakening of Faith. In Buddhist 
onfology three conceptions are distinguished: substance of body, 
appearance, and function or activity. Body corresponds to the Idea of 
mass or being, appearance to that of form, and function to that of force. 
Every reality 1s regarded by Buddhist philosophers as analysable 1nto 
these three notilons. Sometimes, however, the second conception, 
'appearance, ¡1s absorbed In that of being or body. Without 
functioning no obJects exIst, but functioning cannot take place without 
somethng functions The two ideas, according to Buddhist 
philosophers, are thus Inseparable for our understanding of the 
universe. Buddhism and modern psychology both tell us that the mind 
has many aspects, of which some are of special Iinterest to the field of 
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psychology, and some to the fields of philosophy and religion. Zen, 
however, 1s interested not in these diíferent fields, but only 1n 
penetrating to the Essence, or the innermost core of the mind, for 1t 
holds that once this core 1s grasped, all else will become relatively 
I1nsigmificant, and crystal clear. In Zen, the function of the mind 1s the 
outer layer, 1s the manifesting and active facet. The function of the 
mind ¡ncludes the active mental functions of all the eight 
conscIousnesses, both notice and emotional, abstract and symbolic, 
such as love, hate, desire, reason, fantasy, memory, and so forth. The 
function of the mind 1s the obvious aspect, of which every human beIng 
has had direct experience. The Inner layer (aspecf) of the mind means 
the "form” or "nature". What is the nature of the mind? In Zen, the 
nature of the mind Is self-awareness. To be self-awareness means to be 
aware of the results of the play of conscIousness, or to be conscIous of 
the Impression received or the Images captured by the conscIousnesses. 
To be conscIous of this pÏay 1s an absolute, pure experience, in which 
there 1s no subJect "knower” or obJect "“known”, the knower and the 
known having coalesced Into one entity of "pure feeling”. In this "pure 
feeling” there 1s no room for the dichotomy of dualism. Pure self- 
awareness Is Intrinsically and experientially nondualistic, as the 
Buddhist sages have testified over many cenfuries. Self-awareness or 
the nature of the mind 1s not the function of knowing, but the knowing 
1tself In 1fs most 1ntrinsic form. He who điscovers this self-awareness, 
finds his whole being changed. While engaged in any activity, he feels 
as though he were transcending the activity; he talks and walks, but he 
feels that his talking and walking 1s not the same as before; he now 
walks with an opened mind. He actually knows that 1t 1s he who 1s 
doing the walking; the director, himself, 1s sitting ripht in the centre of 
his mind, confrolling all his actions with spontanerty. He walks In bright 
awareness and with i1llumined spirit. In other words, the man who 
realizes self-awareness feels that he 1s no more the obedient servant of 
blind Iimpulse, but 1s his own master. He then senses that ordinary 
people, blind to their innate, bright awareness, tread the streets like 
walking corpses! Finally, the "Essence” or the innermost core of the 
mind. In Zen, the Essence of mind ¡s the Illuminating-Void Suchness. 
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Chương Bốn Mươi Hai 
Chapter For(y-Two 


Kinh Kim Cang: Chỉ Thẳng Vào Tánh Không 


Trong Phật giáo, Kim Cang là một biểu tượng năng lực tâm linh vô 
thượng được so sánh với viên ngọc quý nhất, kim cương với sự trong 
suốt và sáng ngời của nó, các màu khác được phản chiếu trong ấy, mà 
nó vẫn giữ được tính không màu sắc của nó. Nó có thể cắt đứt được 
mọi vật rắn khác, trong khi một một thứ gì có thể cắt đứt được nó. Kinh 
Kim Cang Bát Nhã Ba La Mật Đa, còn gọi là Năng Đoạn Kim Cang 
Kinh. Tất cả các pháp hữu vi đều giống như mộng, như huyễn, như bào 
ảnh. Kinh Kim Cang, tóm lược của Kinh Bát Nhã Ba La Mật Đa Kinh, 
được ngài Huyễn Trang dịch sang Hoa ngữ. Kim cang Năng Đoạn Bát 
Nhã Ba La Mật Kinh, tóm lược cô đọng của Kinh Bát Nhã Ba La Mật 
Đa Kinh, trước tiên được dịch sang Hoa ngữ bởi ngài Cưu Ma La Thập, 
sau đó có nhiều bản dịch khác. Kinh Kim Cang, còn gọi là Năng Đoạn 
Kim Cang Kinh. Tất cả các pháp hữu vi đều giống như mộng, như 
huyễn, như bào ẩnhKinh Kim Cang, tóm lược của Kinh Bát Nhã Ba La 
Mật Đa Kinh, được ngài Huyền Trang dịch sang Hoa ngữ. Kinh Kim 
Cang, một trong những kinh thâm áo nhứt của kinh điển Đại Thừa. 
Kinh nầy là một phần độc lập của Kinh Bát Nhã Ba La Mật Đa. Kinh 
Kim Cang giải thích hiện tượng không phải là hiện thực, mà chỉ là 
những ảo giác hay phóng chiếu tinh thần riêng của chúng ta (Bất cứ 
hiện tượng và sự vật nào tổn hữu trong thế gian nầy đều không có thực 
thể, do đó không hề có cái gọi là “ngã”). Chính vì thế mà người tu tập 
phải xem xét những hoạt động tinh thần của hiện tượng sao cho tỉnh 
thần được trống rỗng, cởi bổ và lắng đọng. Nó có tên Kim cương vì 
nhờ nó mà chúng sanh có thể cắt bỏ mọi phiển não uế trược để đáo bỉ 
ngạn. Kinh được kết thúc bằng những lời sau: “Sự giải bày thâm mật 
này sẽ gọi là Kinh Kim Cang Bát Nhã Ba La Mật Đa. Vì nó cứng và 
sắt bén như Kim Cương, cắt đứt mọi tư niệm tùy tiện và dẫn đến bờ 
Giác bên kia.” Kinh đã được Ngài Cưu Ma La Thập dịch ra Hán tự: 

Nhứt thiết hữu vi pháp, 
Như mộng huyễn bào ảnh, 
Như lộ, diệc như điện, 
Ưng tác như thị quán. 
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Qua bài kệ trên, chúng ta thấy rõ rằng kinh Kim Cang giải thích 
hiện tượng không phải là hiện thực, mà chỉ là những ảo giác hay phóng 
chiếu tinh thần riêng của chúng ta (Bất cứ hiện tượng và sự vật nào 
tồn hữu trong thế gian nầy đều không có thực thể, do đó không hễể có 
cái gọi là “ngã”). Bài kệ trên đây của kinh Kim Cang cũng chỉ thẳng 
vào Tánh Không, rằng chư pháp không có thực hữu nội tại, không có 
bản chất thường hằng, không có thứ gì có thực tánh của chính nó. 
Những øì hiện hữu đều có điều kiện, và có liên quan với những yếu tố 
khác. 


The Vajracchedika Prajnapararmmta Sutra: 
Poimting Directly to the Einptfiness 


In Buddhism, Vajra 1s a symbol of the highest spiritual power, 
which 1s compared with the gem of supreme value, the diamond, In 
whose purity and radiance other hues are reflected while 1t remains 
colorless, and which can cut every other material, Itself 1s being cut by 
nothing. The Diamond Sutra, a condensation of the PraJnaparamita; 
first translated into Chinese KumarjJiva, later by others. Also called the 
perfection of Wisdom which cuts like a Diamond. All mundane 
(conditioned) dharmas are like dreams, 1llusions, shadow and bubbles. 
The Sutra was an extract from the PraJnaparamita-sutra, and translated 
1nto Chinese by Hsuan-Tsang. The Vajracchedika Prajnaparamita Sutra 
1s also called the perfection of Wisdom which cuts like a Diamond or 
the Sutra of the Diamond-Cutter of Supreme Wisdom. All mundane 
(conditioned) dharmas are like dreams, 1llusions, shadow and bubbles. 
The Sutra was an extract from the PraJnaparamita-sutra, and translated 
1nto Chinese by Hsuan-Tsang. Sutra of the Diamond-Cutter of Supreme 
Wisdom, one of the most profound sutras in the Mahayana, an 
independent part of The Vairacchedika PraJjanparamia Sutra. The 
Diamond Sutra shows that all phenomenal appearances are not 
ultmate reality but rather illusions or proJections of one”s mind (all 
mundane conditioned dharmas are like dreams, illusions, shadow and 
bubbles). Every cultivator should regard all phenomena and actions in 
this way, seeing them as empty, devoid of self, and tranguil. The work 
1s called Diamond Sutra because It Is sharp like a diamond that cuts 
away all necessary conceptualizaton and brings one to the further 
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shore of enlightenment. The perfection of wisdom which cuts like a 
diamond. The sutra ends with the following statement: “This profound 
explanation 1s called Vajracchedika-PraJna-Sutra, for the diamond 1s 
the gem of supreme value, 1t can cut every other material (thoughf) and 
lead to the other Shore.” The sutra was translated Into Chinese by 
Kumarajiva. ÀA gatha of the Diamond Sutra sfates. 

All phenomena In this world are 

Like a dream, fantasy, bubbles, shadows; 

They are also like dew, thundđer, and lightening; 

One must understand life like that. 

Through the above stanza, we obviously see that the Diamond 
Sutra shows that all phenomenal appearances are not ultimate reality 
but rather 1llusions or proJections of one”s mind (all mundane 
conditioned dharmas are like dreams, 1llusions, shadow and bubbles). 
The above stanza from the the Sutra of the Diamond-Cutter of 
Supreme Wisdom points directly to the Emptiness that unreality of 
things or all things (phenomena) lack ¡inherent existence, having no 
©essence or permanent aspect whatsoever, nothing has a nature of 1fs 
own. All phenomena are empty. All phenomena exist are conditioned 
and, relative to other factors. 
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Chương Bốn Mươi Ba 
Chapter Forty- Three 


Kinh Kùn Cang: Thực Hành Bình Đẳng 
Là Thể Hiện Tánh Không 


Tâm bình đẳng trong Phật giáo có nghĩa là bản chất tinh thần 
giống nhau nơi tâm của mọi chúng sanh. Một người có tâm bình đẳng 
không thiên vị cá nhân. Người ấy không thương mà cũng không ghét 
ai. Đức Phật có dạy: “Tất cả chúng sanh đều cùng có chung một Phật 
tánh, là cha mẹ lẫn nhau trong đời quá khứ và cũng sẽ là chư Phật ở 
thuở vị lai.” Vì vậy cho nên đối với các chúng sanh khác chúng ta phải 
sanh tâm bình đẳng và tôn trọng, xem họ như là những vị Phật tương 
lai. Trong khế kinh, Đức Phật khuyên dạy: “Tất cả chúng sanh đều có 
Phật tánh, đều là cha mẹ đời quá khứ và chư Phật đời vị lai.” Chư Phật 
thấy chúng sanh là Phật, nên dùng tâm bình đẳng đại bi mà tế độ. 
Chúng sanh thấy chư Phật là chúng sanh, nên khởi lòng phiền não 
phân biệt ghét khinh. Cũng đồng một cái nhìn, nhưng lại khác nhau bởi 
mê và ngộ. Là đệ tử Phật, ta nên tuân lời Đức Thế Tôn chỉ dạy, đối 
với chúng sanh phải có tâm bình đẳng và tôn trọng, bởi vì đó là chư 
Phật vị lai, đồng một Phật tánh. Khi dùng lòng bình đẳng tôn kính tu 
niệm, sẽ dứt được nghiệp chướng phân biệt khinh mạn, nảy sanh các 
đức lành. Dùng lòng bình đẳng như thế mà hành đạo, mới gọi là phát 
Bồ Đề tâm. Gốc tiếng Phạn của “Tánh không” là “Sunyata.” “Sunya” 
lấy từ gốc chữ “svi” có nghĩa là phồng lên. Chư pháp không có thực 
hữu nội tại, không có bản chất thường hằng, không có thứ gì có thực 
tánh của chính nó. Những gì hiện hữu đều có điều kiện, và có liên 
quan với những yếu tố khác. Không Tánh là bản tánh là cái làm cho 
lửa nóng và nước lạnh, nó là bản chất nguyên sơ của mỗi vật thể cá 
biệt. Khi nói rằng nó Không, có nghĩa là không có Tự Ngã (Atman) 
bên trong nó để tạo ra bản chất nguyên sơ của nó, và ý niệm đích thực 
về bản chất nguyên sơ là một ý niệm Không. Chúng ta đã ghi nhận 
rằng không có tự ngã cá biệt nơi hậu cứ của cái chúng ta coi như vật 
thể cá biệt, bởi vì vạn hữu là những sản phẩm của vô số nhân và 
duyên, và chẳng có gì đáng gọi là một bản chất nguyên sơ độc lập, đơn 
độc, tự hữu. Tất cả là Không triệt để, và nếu có thứ bản chất nguyên 
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sơ nào đó, thì có cách nào cũng vẫn là Không. Đây chính là tánh bình 
đẳng của vạn hữu theo giáo thuyết Phật giáo: Tất cả là Không triệt để. 

Trong Phạn ngữ, thuật ngữ “Sunyata” là sự kết hợp của “Sunya” có 
nghĩa là không, trống rỗng, rỗng tuếch, với hậu tiếp từ “ta” có nghĩa là 
“sự” (dùng cho danh từ). Thuật ngữ rất khó mà dịch được sang Hoa 
ngữ; tuy nhiên, chúng ta có thể dịch sang Anh ngữ như là sự trống 
không, sự trống rỗng, hoặc chân không. Khái niệm của từ “Sunyata” 
căn bản thuộc về cả hợp lý và biện chứng. Thật khó để hiểu được khái 
niệm “Tánh không” vì ý niệm chân đế của nó (thắng nghĩa không, ha 
các pháp thì không có tự tánh) liên quan đến ý nghĩa ngôn ngữ học, 
đặc biệt vì từ nguyên học (tánh không có nghĩa là trống rỗng hoặc 
không có gì trong hình dáng của chư pháp) không cung cấp thêm được 
gì vào ý thực tiễn hay lý thuyết của khái niệm này. Hành giả tu Thiền 
nên luôn nhớ rằng chư pháp không hay là hư không, trống rỗng (sự 
không có tính chất cá biệt hay độc lập), vô thường, và không có tự ngã. 
Nghĩa là vạn pháp không có tự tính, mà tùy thuộc vào nhân duyên, và 
thiếu hẳn tự tánh. Vì vậy một con người nói là không có “tự tánh” vì 
con người ấy được kết hợp bởi nhiều thứ khác nhau, những thứ ấy luôn 
thay đổi và hoàn toàn tùy thuộc vào nhân duyên. Tuy nhiên, Phật tử 
nhìn ý niệm về “không” trong đạo Phật một cách tích cực trên sự hiện 
hữu, vì nó ám chỉ mọi vật đều luôn biến chuyển, nhờ vậy mới mở rộng 
để hướng về tương lai. Nếu vạn hữu có tánh chất không biến chuyển, 
thì tất cả đều bị kẹt ở những hoàn cảnh hiện tại mãi mãi không thay 
đổi, một điều không thể nào xảy ra được. Phật tử thuần thành phải cố 
gắng thấy cho được tánh không để không vướng víu, thay vào đó dùng 
tất cả thời giờ có được cho việc tu tập, vì càng tu tập chúng ta càng có 
thể tiến gần đến việc thành đạt “trí huệ” nghĩa là càng tiến gần đến 
việc trực nghiệm “không tánh,” và càng chứng nghiệm “không tánh” 
chúng ta càng có khả năng phát triển “trí huệ ba la mật.” Một Thiền 
sinh đến thăm Thiền sư Bàn Khuê Vĩnh Trác và than vãn: "Thưa Thầy, 
tính cách của con quả là không kểm chế được, làm sao con sửa được?" 
"Ông có một thứ rất lạ đó," Bàn Khuê trả lời. "Ông cho ta xem thử đi." 
"Ngay bây giờ thì con không thể cho Thầy xem điều ấy được." "Khi 
nào thì ông có thể cho ta xem?" Bàn Khuê hỏi. "Nó xảy đến một cách 
bất chợt" Thiền sinh trả lời. "Như thế," Bàn Khuê kết luận, "đó không 
phải là bản tánh thật của ông. Nếu quả thật đó là bản tánh của ông, 
ông có thể cho ta xem bất kỳ lúc nào. Vào lúc sanh ra, ông đã không 
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có, cha mẹ ông cũng không truyền lại cho ông. Ông hãy suy gẫm về 
điều đó." 


The Vajracchedika Prqjnapararmta Sutra: 
To Practice the Evenness Means to Show the Empfiness 


The Mind of Equanimity in Buddhism means mind of the same 
mental characteristics, the universal mind common to all. ÀA person with 
an Iimpartial mind has no respecter of persons. He does not love one 
nor hate another. The Buddha taught about the equality mind as 
follows: “The Buddha Nature 1s common to all sentient beings; they 
are the fathers and mothers of each other In the past and are the 
Buddhas of the future." Therefore, while associating with other sentient 
beings, we must develop an equal and respecfful mind to look upon 
them as the Buddhas of the future. In the sutras, Sakyamuni Buddha 
stated: “All sentient beings possess the Buddha Nature; they are our 
fathers and mothers of the past and the Buddhas of the future.” The 
Buddhas view sentlent beings as Buddhas and therefore attempt, with 
equanimity and øreat compassion, to rescue them. Sentient beings view 
Buddhas as sentlent beings, engendering afflictions, discrimination, 
hatred and scorn. The faculty of vision 1s the same; the difference lies 
in whether we are enlightened or not. As disciples of the Buddhas, we 
should follow their teachings and develop a mind of equanimity and 
respect towards sentient beings; they are the Buddhas of the future and 
are all endowed with the same Buddha Nature. When we cultivate with 
a mind of equanimity and respect, we rid ourselves of the afflictlons of 
discrimination and scorn, and engender virtues. To cultivate with such a 
mind ¡s called “developing the Bodhi Mind.” A SanskrIt root for 
“Emptiness” Is “sunyata”. The Sanskrit word “sunya” 1s derived from 
the root “svi,” to swell. Sunya literally means: “relating to the 
swollen.” Unreality of things or all things (phenomena) lack Iinherent 
exIstence, having no essence or permanent aspect whatsoever, nothing 
has a nature of Its own. All phenomena are empty. All phenomena 
exIst are conditioned and, relative to other factors. The nature of 
Emptiness (Prakriti) 1s what makes fire hot and water cold, 1t 1s the 
pñnmary nature of each individual obJect. When it 1s declared to be 
empty, it means that there Is no Atman in it, which constitutes 1s 
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pnmary nature, and that the very Idea of prImary nature 1s an empty 
one. That there 1s no ¡individual selfhood at the back of what we 
consider a particular obJect has already been noted, because all things 
are products of varlous causes and conditions, and there 1s nothing that 
can be called an independent, solitary, self-origInating prIimary nature. 
All is ultimately empty, and 1f there 1s such a thing as prImary nature, 1t 
cannot be otherwise than empty. This 1s the very evenness of all things 
in Buddhist teachings: All 1s ultimately empty. 

In Sanskrit, the term “Sunyata” terminologically compounded of 
“Sunya” meaning empty, void, or hollow, and an abstract suffix “ta” 
meaning “ness”. The term was extremely difficult to be translated Into 
Chinese; however, we can translate Iinto English as “Emptiness,” 
“Voidness,” or “Vacuity.” The concept of this term was essentially both 
logical and dialectical. The difficulty in understanding this concept 1s 
due to Ifs transcendenfal meaning In relation to the logico-linguistic 
meaning, especially because the etymological tracing of 1s meaning 
(sunyata meaning vacuous or hollow within a shape of thing) provides 
no theoretical or practical addition to one”s understanding of the 
concept. Zen practitioners should always remember that emptiness or 
void, a central notlon of Buddhism recognized that all composite things 
are empty (samskrita), Impermanent (anitya) and void of an essence 
(anatamn). That 1s to say all phenomena lack an essence or self, are 
dependent upon causes and conditions, and so, lack Iinherent existence. 
Thus, a person 1s said to be empty of being a “self” because he 1s 
composed of parts that are constantly changing and entirely dependent 
upon causes and conditions. However, the concept of emptiness 1s 
viewed by Buddhists as a positive perspective on reality, because 1t 
1mplies that everything 1s constantly changing, and 1s thus open toward 
the future. If things possessed an unchanging essence, all beings would 
be stuck in their present situatons, and real change would be 
1mpossible. Devout Buddhists should try to attain the realization of 
emptiness In order to develop the ability to detach on everything, and 
utiize all the available time to practice the Buddha-teachings. The 
more we practice the Buddhaˆs teachings, the more we approach the 
aftainment of wisdom, that 1s to say the more we are able to reach the 
“direct realizatilon of emptiness,” and we realize the “emptiness of all 
things,” the more we can reach the “perfection of wisdom.” À Zen 
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student came to Zen master Bankei and complained: "Master, I have 
an ungovernable temper. How can I cure 1t?" "You have something 
very strange," replied Bankel. "Let me see what you have." "J]ust now 
' replied the other. "When can you show 1t to 
me?” asked Bankel. "It arises unexpectedly, replied the student. 
"hen," concluded Bankel, "lt must not be your own true nature. Ïlf 1t 
were, you could show 1t to me at any time. When you were born you 
địd not have 1t, and your parents did not gIve 1t to you. Think that Over. 


cannot show 1t to you,' 
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Chương Bốn Mươi Bốn 
Chapter Forfy-Four 


Lý Duyên Sanh Và Tánh Không 


Duyên sanh là sự chuyển biến theo duyên hay hoàn cảnh bên 
ngoài. Trong lý thuyết Duy Thức, duyên tự nó được gọi là biến. Tất cả 
các pháp hữu vi đều do duyên hay điều kiện mà sanh ra. Vì vậy, không 
có các duyên cần thiết thì pháp không thể sinh được. Ý nghĩa chính 
của Lý Duyên Sanh là sự vật chờ duyên mà nẩy sinh, đối lại với tánh 
giác hay chân như. Vạn sự vạn vật hay các pháp hữu vi đều từ duyên 
mà khởi lên, chứ không có tự tánh. Phật giáo không coi trọng ý niệm 
về nguyên lý căn nhân hay nguyên nhân đệ nhất như ta thường thấy 
trong các hệ thống triết học khác; và cũng không bàn đến ý niệm về 
vũ trụ luận. Tất nhiên, triết học về Thần học không thể nào phát triển 
trong Phật giáo. Đừng ai mong có cuộc thảo luận về Thần học nơi một 
triết gia Phật giáo. Đối với vấn đề sáng thế, đạo Phật có thể chấp nhận 
bất cứ học thuyết nào mà khoa học có thể tiến hành, vì đạo Phật không 
thừa nhận có một xung đột nào giữa tôn giáo và khoa học. Theo đạo 
Phật, nhân loại và các loài hữu tình đều tự tạo, hoặc chủ động hoặc thụ 
động. Vũ trụ không phải là quy tâm độc nhất; nó là môi trường cọng 
sinh của vạn hữu. Phật giáo không tin rằng vạn hữu đến từ một nguyên 
nhân độc nhất, nhưng cho rằng mọi vật nhất định phẩi được tạo thành ít 
nhất là hai nguyên nhân. Những sáng hóa hay biến thành của các 
nguyên nhân đi trước nối tiếp trong liên tục thời gian, quá khứ, hiện tại 
và vị lai, như một chuỗi dây xích. Chuỗi xích nầy được chia thành 12 
bộ phận, gọi là 12 khoen nhân duyên vì mỗi bộ phận liên quan nhau 
với công thức như sau “Cái nầy có nên cái kia có; cái nầy sinh nên cái 
kia sinh. Cái nầy không nên cái kia không; cái nầy diệt nên cái kia 
diệt.” Theo Triết Học Trung Quán, thuyết Duyên Sanh hay Duyên 
Khởi là một học thuyết vô cùng trọng yếu trong Phật Giáo. Nó là luật 
nhân quả của vũ trụ và mỗi một sinh mạng của cá nhân. Nó quan trọng 
vì hai điểm. Thứ nhất, nó đưa ra một khái niệm rất rõ ràng về bản chất 
vô thường và hữu hạn của mọi hiện tượng. 7h hai, nó cho thấy sanh, 
lão, bệnh, tử và tất cả những thống khổ của hiện tượng sinh tồn tùy 
thuộc vào những điều kiện như thế nào và tất cả những thống khổ nầy 
sẽ chấm dứt như thế nào khi vắng mặt các điều kiện đó. Trung Quán 
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lấy sự sanh và diệt của các thành tố của sự tôn tại để giải thích duyên 
khởi là điều kiện không chính xác. Theo Trung Quán, duyên khởi 
không có nghĩa là nguyên lý của một tiến trình ngắn ngủi, mà là 
nguyên lý về sự lệ thuộc vào nhau một cách thiết yếu của các sự vật. 
Nói gọn, duyên khởi là nguyên lý của tương đối tánh. Tương đối tánh 
là một khám phá vô cùng quan trọng của khoa học hiện đại. Những gì 
mà ngày nay khoa học khám phá thì Đức Phật đã phát hiện từ hơn hai 
ngàn năm trăm năm về trước. Khi giải thích duyên khởi như là sự lệ 
thuộc lẫn nhau một cách thiết yếu hoặc là tánh tương đối của mọi sự 
vật, phái Trung Quán đã bác bỏ một tín điều khác của Phật giáo 
Nguyên Thủy. Phật giáo Nguyên Thủy đã phân tích mọi hiện tượng 
thành những thành tố, và cho rằng những thành tố nầy đều có một 
thực tại riêng biệt. Trung Quán cho rằng chính thuyết Duyên Khởi đã 
tuyên bố rõ là tất cả các pháp đều tương đối, chúng không có cái gọi 
là “thực tánh' riêng biệt của chính mình. Vô tự tánh hay tương đối tánh 
đồng nghĩa với 'Không Tánh,` nghĩa là không có sự tổn tại đích thực 
và độc lập. Các hiện tượng không có thực tại độc lập. Sự quan trọng 
hàng đầu của Duyên Khởi là vạch ra rằng sự tổn tại của tất cả mọi 
hiện tượng và của tất cả thực thể trên thế gian nây đều hữu hạn, 
chúng không có sự tổn tại đích thực độc lập. Tất cả đều tùy thuộc vào 
tác động hỗ tương của vô số duyên hay điều kiện hạn định. Ngài Long 
Thọ đã sơ lược về Duyên Khởi như sau: “Bởi vì không có yếu tố nào 
của sự sinh tồn được thể. hiện mà không có các điều kiện, cho nên 
không có pháp nào là chẳng “Không,' nghĩa là không có sự tổn tại độc 
lập đích thực.” 

Trong khi đó, chư pháp không hay là hư không, trống rỗng (sự 
không có tính chất cá biệt hay độc lập), vô thường, và không có tự ngã. 
Nghĩa là vạn pháp không có tự tính, mà tùy thuộc vào nhân duyên, và 
thiếu hẳn tự tánh. Vì vậy một con người nói là không có “tự tánh” vì 
con người ấy được kết hợp bởi nhiều thứ khác nhau, những thứ ấy luôn 
thay đổi và hoàn toàn tùy thuộc vào nhân duyên. Tuy nhiên, Phật tử 
nhìn ý niệm về “không” trong đạo Phật một cách tích cực trên sự hiện 
hữu, vì nó ám chỉ mọi vật đều luôn biến chuyển, nhờ vậy mới mở rộng 
để hướng về tương lai. Nếu vạn hữu có tánh chất không biến chuyển, 
thì tất cả đều bị kẹt ở những hoàn cảnh hiện tại mãi mãi không thay 
đổi, một điều không thể nào xảy ra được. “Tánh không” không chướng 
ngại... giống như hư không trống không, hiện hữu trong mọi hiện tượng 
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nhưng chưa bao giờ cẩn trở hoặc chướng ngại bất cứ tướng trạng nào. 
“Tánh không” như nhất thiết trí... giống như trống không, ở khắp nơi, 
nắm giữ và biết hết mọi điều, mọi nơi. “Tánh không” như sự bình 
đẳng... giống như Không, bình đẳng với tất cả, không phân biệt thiên 
lệch bất cứ nơi nào. “Tánh không” biểu thị tánh chất mênh mông... 
giống như không, vô biên, rộng lớn và vô tận. “Tánh không” không có 
hình sắc và bóng dáng... giống như không, không mang dáng dấp hoặc 
hình tướng nào. “Tánh không” biểu thị sự thanh tịnh... giống như 
không, luôn luôn trong sáng không gợn phiển não ô uế. “Tánh không” 
biểu thị sự bất động... giống như không, luôn luôn ở trạng thái dừng 
chỉ, năng động nhưng vượt lên những tiến trình sanh và diệt. “Tánh 
không” ám chỉ sự phủ định tích cực... phủ định tất cả những gì có giới 
hạn và kết thúc. “Tánh không” ám chỉ sự phủ định của phủ định... phủ 
định tất cả Ngã chấp và đoạn diệt những chấp thủ vào tánh không. 
“Tánh không” ám chỉ sự không đạt được hoặc không nắm giữ được... 
giống như không gian hay hư không, không lưu dấu hoặc nắm giữ pháp 
nào. Bắt đầu Trung Quán Luận, ngài Long Thọ đã đưa ra nền tẳng triết 
lý của mình bằng tám sự phủ định. Không có sanh diệt, một, khác, 
đoạn, thường, đi đến trong định thức duyên khởi. Hay nói một cách 
khác về căn bản thì nơi đây chỉ có duy nhất “không sanh” được coi 
ngang hàng với tánh không. Trong vài chỗ khác ngài Long Thọ cũng 
cho rằng Duyên sanh hay duyên khởi là tánh không. Ở đây tánh không 
nằm trong thực tại của lý Trung Đạo này vượt khỏi hai quan điểm căn 
bản đối đãi là hiện hữu và không hiện hữu. Tánh không là sự hiện hữu 
tương đối của chư pháp hoặc là sự tương đối. Như vậy theo Trung 
Quán Luận thì tánh không không có nghĩa là không hiện hữu tuyệt đối 
mà là sự hiện hữu tương đối. Tánh không ám chỉ bản chất đích thực 
của thực tại kinh nghiệm hoặc điều gì đó giống như vậy, hình thức của 
bản chất thật của các hiện tượng. Tánh không bao gồm tất cả những 
vấn để liên quan đến quan điểm của Phật giáo về cuộc đời và thế giới. 
Ngài Long Thọ đã tuyên bố rằng Tánh không như một bản chất đích 
thực của thực tại kinh nghiệm: “Với tánh không, tất cả đều có thể; 
không có tánh không, tất cả đều không thể, ngay cả nguyên lý duyên 
sinh.” Trong kinh Bát Nhã Ba La Mật, tánh không chỉ cho thế giới tuệ 
giác là không thể tách rời ra khỏi thế giới vọng tưởng: “Thế giới vọng 
tưởng là đồng với thế giới tuệ giác (sắc là đồng nhất với không), thế 
giới tuệ giác là đồng với thế giới vọng tưởng (không thì đồng với sắc).” 
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The Theory oƒ Causafion and the Empfiness 


Change due to conditions means change because of outside 
conditions. In the Mind-Only Theories, condition 1tself 1s also called 
change. All things are produced by causal conditions. Therefore, 
nothing can be produced without necessary conditions. The main 
meaning of the theory of causation (Pratityasamuftpada) 1s conditioned 
arIsing, arising from the secondary causes, In contrast with arising from 
the primal nature or bhutatatha (Tánh giác). Everything arIses from 
conditions and not being spontaneous and self-contained has no 
separate and Iindependent nature. Buddhism does not gIve Importance 
to the idea of the Root-Principle or the First Cause as other systems of 
philosophy often do; nor does 1t discuss the Idea of cosmology. 
Naturally such a branch of philosophy as theology did not have 
grounds to develop in Buddhism. One should not expect any discussion 
of theology from a Buddhist philosopher. Às for the problem of 
creation, Budhism 1s ready to accept any theory that sclence may 
advance, for Buddhism does not recognize any conflict between 
religion and scIence. According to Buddhism, human beings and all 
living things are self-created or self-creating. The universe Is not 
homocentric; 1t Is a co-creatlon of all beings. Buddhism does not 
believe that all things came from one cause, but holds that everything 
1s Inevifably created out of more than two causes. The creatlons or 
becomings of the antecedent causes continue in time-serles, past, 
present and future, like a chain. This chain 1s divided into twelve 
divisions and 1s called the Twelve Divisioned Cycle of Causation and 
Becomings. Since these divisions are Interdependent, the process IS 
called Dependent Production or Chain of causation. The formula of this 
theory 1s as follows: From the existence of this, that becomes; from the 
happening of this, that happens. From the non-existence of this, that 
does not become; from the non-happening of this, that does not happen. 
According to the Madhyamaka philosophy, the doctrine of causal law 
(Pratityasamutpada) 1s exceedingly Important in Buddhism. It 1s the 
causal law both of the universe and the lives of Individuals. It 1s 
1mportant from two poInts of view. Fïirsfly, 1t gIves a very clear Idea of 
the Impermanent and conditioned nature of all phenomena. Secondly, 1t 
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shows how bĩrth, old age, death and all the miseries of phenomenal 
exIstence arise In dependence upon conditions, and how all the 
miserles cease In the absence of these conditions. The rise and 
subsidence of the elements of exIstence 1s not the correct In(erprefation 
of the causal law. According to the Madhyamaka philosophy, the 
causal law (prattyasamutpada) does not mean the princIiple of 
temporal sequence, but the principle of essential dependence of things 
on each other. In one word, 1t is the principle of relativity. RelatIvity 1s 
the most Important discovery of modern sclence. What sclence has 
discovered today, the Buddha had discovered more than two thousand 
five hundred years before. In interpreting the causal law as essential 
dependence of things on each other or relativiy of things, the 
Madhyamaka means to controvert another doctrine of the Hinayanists. 
The Hinayanists had analyzed all phenomena Into elements (dharmas) 
and believed that these elements had a separate reality of their own. 
The Madhyamika says that the very doctrine of the causal law declares 
that all the dharmas are relative, they have no separate reality of theIr 
own. Without a separate reality 1s synonymous with devoid of real 
(sunyata), or Independent existence. Phenomena are devoid of 
independent reality. The most Importance of the causal law lies In 1s 
teaching that all phenomenal existence, all entities in the world are 
conditioned, are devoid of real (sunya), Independent existence 
(svabhava). There 1s no real, dependent existence of entifiles. All the 
concrete content belongs to the ¡interplay of countfless conditions. 
NagarJuna sums up his teaching about the causal law in the followIing 
words: “Since there 1s no elements of exIstence (dharma) which comes 
1nto manifestaton without conditions, therefore there 1s no đharma 
which 1s not “sunya,` or devoid of real independent existence.” 
Meanwhile, emptiness or void, central notion of Buddhism 
recognized that all composite thíngs are empty (samskrita), 
1mpermanernt (amtya) and void of an essence (anatamn). That 1s to say 
all phenomena lack an essence or self, are dependent upon causes and 
condifions, and so, lack inherent existence. Thus, a person 1s said to be 
empty of being a “self” because he is composed of parts that are 
constandly changing and entirely dependent upon causes and 
conditions. However, the concept of emptiness 1s viewed by Buddhists 
aS a pOSIfive perspective on reality, because 1t implies that everything 
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1s constantly changing, and 1s thus open toward the future. If things 
possessed an unchanging essence, all beings would be stuck In their 
present situatlons, and real change would be Impossible. Emptiness 
1mplies non-obstruction... like space or the Void, It exIsts within many 
things but never hinders or obstructs anything. Emptiness 1mplies 
omnipresence... like the Void, 1t 1s ubiquitous; 1t embraces everything 
everywhere. Emptiness Implies equality... like the Void, 1t 1s equal to 
all; it makes no discrimination anywhere. Emptiness Implies vastness... 
like the Void, It 1s vast, broad and ¡infinte. Emptiness 1mplies 
formlessness or shapelessness... like the Void, it is without form or 
mark. Emptiness Implies purtfy... like the Volid, 1t 1s always pure 
without defilement. Emptiness Implies motionlessness... like the Void, 
1t 1S always at rest, rising above the processes of construction and 
destruction. Emptiness impliesthe positive negation... it negates all that 
which has limits or ends. Emptiness Implies the negation of negation... 
It negates all Selfhood and destroys the clinging of Emptiness. 
Emptiness Implies unobfainability or ungraspability... space or the 
Void, 1t 1s not obfainable or graspable. At the beginninng of 
Madhyamika Sastra, Nagarjuna gives the fundamentals of his 
philosophy by means of eight negations. There 1s neither origination, 
nor cessafion, neither permanence nor impermanence, neither unity nor 
diversiy, neither comingiin nor going-out, 1n the law of 
Pratityasamutpada (Dependent OrIgination). Essentially, there ¡is only 
non-origination which 1s equated with Sunyata. Elsewhere he also states that 
Pratityasamutpada 1s called Sunyata. Here Sunyata referring as 1t does to non- 
Origination, 1s in reality the Middle path which avoids the two basic views of 
©existence and non-existence. Sunyafa 1s the relative existence of things, or a 
kind of relativity. So, according to the Madhyamika, sunyata does not means 
absolute non-being, but relative being. Emptiness implies the true nature of 
empirical Reality or what 1s the same, the form of true nature of all 
phenomena. This subJect matter of sunyata will cover all the questions 
concerning the Buddhist outlooks on life and world. Nagarjuna claimed 
Sunyata as the true nature of empirical Reality: “With sunyafa, all 1s possible; 
without it, all 1s impossible”. In the PraJna-Paramifa Sutra, Sunyatfa refers to 
the world of enlightenmernt, but it also stated that this world of enlightenment 
1S not separate from the world of delusion: “The world of 1llusion 1s 1dentical 
with the world of enlightenmernt (form 1s identical with void), and the world of 
enlightenmernt 1s identical with the world of i1llusion (void 1s identical with 
form).” 
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Chương Bốn Mươi Lăm 
Chapter Forfy-Five 


Trung Đạo Vô Tự Tính 


Học thuyết về Trung Đạo khởi thủy có nghĩa là con đường giữa 
của hai thái cực lạc quan và bi quan. Địa vị chính giữa như vậy lại là 
thái cực thứ ba, không nghiêng theo bên đường nầy hay bên đường kia 
là ý chỉ của Phật. Chắc chắn như vậy, vì Đức Phật bắt đầu bằng con 
đường giữa nầy coi như một bước tiến duy nhất cao hơn những cực 
đoan thông thường kia. Tuy nhiên, từng cấp hướng thượng của nấc 
thang biện chứng sẽ nâng dần chúng ta lên cao mãi cho đến lúc đạt tới 
giai đoạn loại hẳn thiên kiến của phản đề về “hữu' và “vô,` và siêu 
việt chúng bằng một tổng để về duy tâm luận. Trung Đạo cũng có ý vị 
như là Chân Lý Tối Cao. Thiển sư Thái Tiên Đệ Tử Hoàn viết trong 
quyển 'Tham Vấn Một Thiển Sư: "Trong Phật giáo, Trung Đạo có 
nghĩa là không tạo nên sự đối lập giữa chủ thể và khách thể. Đặc trưng 
của nên văn minh Âu châu là chủ nghĩa nhị nguyên. Người ta đem vật 
chất đối lập với tinh thần, chẳng hạn. Tinh thần hay tâm và thân chỉ là 
một thứ duy nhất, giống như hai mặt của một tờ giấy. Trong cuộc sống 
hằng ngày, chúng ta không thể tách rời chúng được." Trong bài thuyết 
pháp đầu tiên trong vườn Lộc Uyển, Đức Phật đã giảng về Trung đạo, 
vốn là con đường tu tập không phải qua sự hành xác mà cũng không 
phải buông xuôi theo dục lạc. Trung đạo không chấp nhận cả hai quan 
điểm liên quan đến sự tổn tại và không tổn tại, trường cửu và không 
trường cửu, ngã và vô ngã, vân vân. Nói tóm lại, tông phái nầy không 
chấp nhận thuyết thực tại mà cũng không chấp nhận thuyết không có 
thực tại, phái nầy chỉ chấp nhận sự tương đối. Tuy nhiên, cần nên thấy 
rằng Trung Đạo được đề xướng ở Ba La Nại có một ý nghĩa về đạo 
đức sống, còn Trung Đạo của Trung Luận tông là một khái niệm siêu 
hình. Trường phái Trung Quán của ngài Long Thọ bác bỏ quan điểm 
'hữu' và 'không' và cho rằng chân lý nằm ở trung đạo. Trường phái mà 
chủ thuyết dựa vào ba bộ luận chính của Ngài Long Thọ. Đặc điểm 
nổi bậc nhất của tông phái nầy là nhấn mạnh đến chữ “Không' và 
“Không Tánh' nhiều lần, cho nên nó cũng còn được gọi là tông phái có 
“hệ thống triết học xác định rằng “không' là đặc tánh của Thực Tại. 
Ngoài ra, đã có rất nhiều nhà tư tưởng Trung Luận đi theo ngài Long 
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Thọ như Thánh Thiên (Aryadeva) vào thế kỷ thứ ba, Buddhapatila vào 
thế kỷ thứ năm, Chandrakirti vào thế kỷ thứ sáu, và Santideva vào thế 
kỷ thứ bảy. Người bình thường khi thấy một đối tượng, họ chỉ thấy cái 
phương diện "hữu", chứ không thấy cái phương diện "không" của nó. 
Nhưng một bậc giác ngộ thì thấy cả hai phương diện một cách đồng 
thời. Đây là sự vô phân biệt hay "hợp nhất" giữa không và hữu, được 
gọi là Giáo lý Trung Đạo Vô Tự Tánh của Phật giáo Đại Thừa. Vì thế, 
"Không" hiểu theo Phật giáo không phải là một cái gì phủ nhận, nó 
cũng không có nghĩa là khuyết tịch hay tuyệt diệt. "Không" chỉ là một 
thuật ngữ được dùng để biểu thị cái bản tánh vô tự tính và vô ngã của 
chư pháp, và là một ký hiệu chỉ ra tình trạng vô trước và tự do tuyệt 
đối. Kỳ thật, không dễ øì giải thích được thuật ngữ "Không", cũng 
không thể định nghĩa hay mô tả nó được. Thiển sư Nam Nhạc Hoài 
Nhượng đã nói: "Tôi có nói gì đi nữa cũng trật." Thuật ngữ "Không" 
không thể mô tả được bằng ngôn ngữ của loài người vốn được đặt ra 
để gọi tên các sự thể và những cảm giác hiện hữu; dùng nó để biểu thị 
những sự thể và những cảm giác phi hữu thì không thích hợp. Mong 
muốn bàn luận về tánh "Không" trong những giới hạn của một thứ 
ngôn ngữ bị hạn hẹp trong khuôn mẫu của "hữu" thì vừa phí thì giờ mà 
cũng vừa sai lầm. Chính vì thế mà những Thiền sư phaÏ la hét, đá, và 
đánh. Vì họ còn biết làm cách nào khác hơn nữa để phô diễn trực tiếp 
cái tánh "Không" bất khả tư nghì này mà không được viện đến ngôn 
ngữ? Khi nghe nói cái tôi không thực và mọi hiện tượng đều huyễn 
hóa, chúng ta có thể vội kết luận rằng bản thân ta, mọi người, và thế 
giới giác ngộ... cũng đều không thực. Kết luận như vậy là cố chấp, quá 
cực đoan. Theo Đức Phật, các hiện tượng có hiện hữu, nhưng cái cách 
chúng ta nhìn chúng độc lập và tự tổn, mới là sai lầm, đáng từ bỏ. 
Chúng ta nên luôn nhớ rằng mọi hiện hữu chỉ là những tướng tạo ra do 
tác động của nhiều nhân và duyên. Chúng sinh khởi, tổn tại, rỗi hoại 
diệt và biến mất. Chúng luôn luôn thay đổi. Ngay chúng ta đây cũng 
vậy. Dù bản năng chấp ngã của ta tin là có, chúng ta vẫn không thể 
nào tìm thấy được một cái “Tôi” cố định nào ở trong hay ở ngoài hợp 
thể thân tâm luôn biến đổi này. Chúng ta và mọi hiện tượng khác đều 
trống rỗng, không có được mảy may tính thực hữu và tự tổn. Chính cái 
“chân không” này mới là bản tính tối hậu của mọi hiện hữu. 
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The Nonabiding Middle Way 


The doctrine of the Middle Path means in the fñirst instance the 
middle path between the two extremes of optImism and pessimism. 
Such a middle position 1s a third extreme, tending neither one way nor 
the other 1s what the Buddha wanted to say. The Buddha certainly 
began with this middle as only one step hipher than the ordinary 
extremes. À gradual ascent of the dialectical ladder, however, wIll 
bring us higher and higpher until a stage 1s attained wherein the 
antithetic onesidedness of ens and non-ens 1s denied and transcended 
by an Idealistic synthesis. In this case the Middle Path has a similar 
purport as the Highest Truth. Zen Master Taisen Deshimaru wrote In 
the 'Questions to a Zen Master: "In Buddhism the middle way means 
not setfing up an opposition between subJect and obJect. The chief 
characteristc of European civilizaton 1s dualism. Materialism, for 
example, 1s opposed to spiritualism... Spirit or mind and body are one 
thing, like the two sides of a sheet of paper. In everyday life they 
cannot be separated." In his first sermon at Banares, the Buddha 
preached the Middle Path, which 1s neither self-mortification nor a life 
devoted to the pleasures of the senses. However, the middle path, as 
advocated by the adherents of the Madhyamika system, 1s not quite the 
same. Here, the middle path stands for the non-acceptance of the two 
VI€WS COncerning exisence and non-existence, eternty and non- 
eternity, self and non-self, and so on. In short, it advocates neither the 
theory of reality nor that of the unreality of the world, but merely of 
relatIivity. It 1s, however, to be noted that the middle path propounded 
at Banares has an ethical meaning, while that of the Madhyamikas 1s a 
metaphysical concept. NagarJuna's Madhyamika school, which reJects 
fwo extreme views of 'existence' and 'non-existence' and claims that 
truth lies in the middle. The Middle School of which doctrine was 
based on the three main works of NagaJjuna. The most striking feature 
of Madhyamaka philosophy 1s Its ever-recurring use of “Sunya” and 
“Sunyata.` So this system 1s also known as the school with the 
philosophy that asserts Sunya as the characterization of Reality. 
Besides, there was a galaxy of Madhyamika thinkers, such as 
Aryadeva ¡In the third century A.D.), Buddhapalita In the fifth century, 
Bhavaviveka In the fifth century, Chandrakirti in the sixth century, and 
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Santideva In the seventh century. When ordinary people see an obJect, 
they see only 1ts existent, not 1s void, aspect. But an enlightened beIng 
sees both aspects at the same time. This 1s the non-distinguishment, or 
the unification of Voidness and existence, called "Nonabiding Middle 
Way" in Mahayana Buddhism. Therefore, Voidness, as understood 1n 
Buddhism, 1s not something negative, nor does 1t mean absence or 
extinction. Voidness 1s simply a term denoting the nonsubstantial and 
non-self nature of beings, and a pointer indicating the state of absolute 
nonattachment and freedom. As a matter of fact, VoIdness 1s not easily 
explained. It is not definable or describable. As Zen Master HuaI-]ang 
has said: "Anything that I say will miss the point." Voidness cannot be 
described or expressed in words. This 1s because human language 1s 
created primarily to designate existent things and feelings; If 1s not 
adequate to express non-existent things and feelings. To attempt to 
discuss Voidness within the limitatlons of a language confined by the 
pattern of existence 1s both time wasting and misleading. That 1s why 
the Zen Masters shout, cry, kick, and beat. For what else can they do to 
express this Iindescribable Voidness directly and without resorting to 
words? When we hear about the non-self-existence and the 1llusory 
nature of all phenomena ¡ncluding the “Ïl”, we might conclude that 
ourselves, others, the world and enlightenment are totally non-exiIsfent. 
Such a conclusion 1s nihilistic and too extreme. According to the 
Buddha all phenomena do exisf. It 1s their apparently concrete and 
independent manner of existence that 1s mistaken and must be reJected. 
We should always remember that all existent phenomena are mere 
appearances and lacking concrete self-existence they come Into being 
{rom the Interplay of various causes and conditions. They arise, abide, 
change and disappear. All of them are constantly subJect to change. 
Thịs 1s true of ourselves as well. No matter what our Innate sense of 
ego-grasping may believe, there 1s no solid inherent “Ƒ” to be found 
anywhere Inside or outside our everchanging body and mind (menfal 
and physical components). We and all other phenomena without 
exceptIon are empty of even the smallest atom of self-existence, and 1t 
1s this emptiness that 1s the ultimate nature of everything that eXISts. 
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Chương Bốn Mươi Sáu 
Chapter Forfy-Six 


Không Tánh Trong Trung Quán Luận 


Trước khi muốn hiểu về Không Tánh trong Trung Quán Luận, 
chúng ta nên tìm hiểu về Tánh Không trong các kinh điển Đại Thừa. 
Theo các kinh điển Đại Thừa, tánh không có nghĩa là bản chất đích 
thực của thực tại kinh nghiệm. Tánh không vượt khỏi sự phủ định và 
không thể diễn tả được. Đức Phật cũng dùng vô số những hình ảnh so 
sánh trong kinh điển Pali để chỉ ra sự không thật của mỗi loại pháp và 
chính những hình ảnh này, sau này được dùng một cách hiệu quả trong 
các trường phái triết học Đại Thừa, đặc biệt là những nhà tư tưởng 
Phật giáo Trung Hoa đã so sánh tánh không với nhiều hình ảnh và màu 
sắc linh động. Theo Kinh Tiểu Không, Đức Phật bảo A Nan: “Này A 
Nan, nhờ an trú vào “không tánh" mà bây giờ ta được an trú viên mãn 
nhất.” Vậy thì nghĩa của trạng thái 'không' là gì mà từ đó Đức Phật 
được an trú vào sự viên mãn nhất? Chính nó là “Niết Bàn' chứ không 
là thứ gì khác. Nó chính là sự trống vắng tất cả những dục lậu, hữu lậu 
và vô minh. Chính vì thế mà trong thiển định, hành giả cố gắng chuyển 
hóa sự vọng động của thức cho tới khi nào tâm hoàn toàn là không và 
không có vọng tưởng. Mức độ cao nhất của thiển định, diệt tận thọ- 
tưởng định, khi mọi ý tưởng và cảm thọ đã dừng thì được xem như là 
nền tẳng vững chắc để đạt đến Niết Bàn. 

Trung Quán Luận là tên tác phẩm của Bồ Tát Long Thọ, tổ thứ 14 
của dòng Thiền Ấn Độ). Đây là bộ luận thứ nhất và cũng là bộ luận 
chính trong ba bộ luận chính của Tam Tông Luận. Bộ Trung Quán 
Luận do Ngài Long Thọ biên soạn, may mắn nguyên bản tiếng Phạn 
vẫn còn tồn tại. Bản Hán văn do Ngài Cưu Ma La Thập dịch. Tác 
phẩm nầy gồm 400 bài tụng, trong đó Ngài Long Thọ đã bác bỏ một số 
những kiến giải sai lầm của phái Đại Thừa hay của các triết gia thời 
bấy giờ, từ đó ông bác bỏ tất cả những quan niệm duy thức và đa 
nguyên để gián tiếp thiết lập học thuyết “Nhất Nguyên” của mình. 
Theo Trung Quán, nghĩa chân thật của Tánh Không là Phi Hữu hay 
không thực chất. Triết học Trung Quán không phải là chủ thuyết hoài 
nghi mà cũng không phải là một chủ thuyết bất khả tri luận. Nó là một 
lời mời gọi công khai đối với bất cứ ai muốn trực diện với thực tại. 
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Theo Nghiên Cứu về Phật Giáo, ngài Tăng Hộ đã nói về lý tưởng Bồ 
Tát trong Trung Quán như sau: “Phật Giáo có thể ví như một cái cây. 
Sự giác ngộ siêu việt của Đức Phật là rễ của nó. Phật Giáo cơ bản là 
cái thân cây, các học thuyết Đại Thừa là nhánh của nó, còn các phái 
và chi của Đại Thừa là hoa của nó. Bây giờ, dù hoa có đẹp đến thế 
nào thì chức năng của nó là kết thành quả. Triết học, để trở thành điều 
øì cao hơn là sự suy luận vô bổ, phải tìm động cơ và sự thành tựu của 
nó trong một lối sống; tư tưởng cần phải dẫn tới hành động. Học thuyết 
nầy sinh ra phương pháp. Lý tưởng Bồ Tát là trái cây hoàn mỹ chín 
mùi trên cây đại thụ của Phật Giáo. Cũng như trái cây bao bọc hạt 
giống, vì vậy bên trong lý tưởng Bồ Tát là sự kết hợp của tất cả những 
thành tố khác nhau, và đôi khi dường như chia rẽ của Đại Thừa.” Theo 
Jaidev Singh trong Đại Cương Triết Học Trung Quán, chúng ta thấy 
rằng những nét chính yếu của triết học Trung Quán vừa là triết học 
vừa là thuyết thần bí. Bằng cách xử dụng biện chứng pháp và chiếu rọi 
sự phê bình vào tất cả những phạm trù tư tưởng, nó đã thẳng tay vạch 
trần những khoa trương hư trá của lý trí để nhận thức Chân Lý. Bây giờ 
người tầm đạo quay sang với thiển định theo những hình thức khác 
nhau của “Không Tánh,” và thực hành Bát Nhã Ba La Mật Đa. Nhờ 
thực hành tinh thần đức hạnh Du Già, người tầm đạo theo Trung Quán 
dọn đường để tiếp nhận Chân Lý. Tại giai đoạn sau cùng của Bát Nhã, 
những bánh xe tưởng tượng bị chận đứng, tâm trí vọng động lắng đọng 
tịch tịnh lại, và, trong sự tịch tịnh đó, Thực Tại cúi hôn lên đôi mắt của 
người tầm đạo; kẻ đó đón nhận sự tán dương của Bát Nhã và trở thành 
hiệp sĩ phiêu du của Chân Lý. Đây là kinh nghiệm thuộc về một chiều 
khác, một chiều vô không gian, vô thời gian, nó siêu việt lên trên lãnh 
vực của tư tưởng và ngôn ngữ. Cho nên nó không thể diễn đạt được 
bằng bất cứ ngôn ngữ nào của nhân loại. 

Trên quan điểm Tuyệt Đối, Sunyata có nghĩa là “hoàn toàn không 
có cấu tác của tư tưởng, không có đa nguyên tánh.” Nói cách khác, 
không tánh được sử dụng nơi nguyên lý có hàm ý: ngôn ngữ của nhân 
loại không thể diễn tả được; nó vừa “là” mà cũng vừa là “không là,” 
“vừa là vừa không là,” “chẳng phải là cũng không phải là không là,” 
phạm trù tư tưởng hoặc thuật ngữ đều không thể áp dụng vào những 
thứ vừa kể trên được. Nó siêu việt trên tư tưởng; nó vô đa nguyên 
tánh, nó là một tổng thể, không thể phân chia thành những bộ phận 
được. Đặc điểm nổi bật nhất của triết lý Trung Quán là sự sử dụng 
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nhiều lần hai chữ “không” và “không tánh.” Vì đây là khái niệm chính 
yếu của hệ thống triết lý này, cho nên, hệ thống triết lý này thường 
được gọi là “hệ thống triết lý không tánh,” xác định “không” như là 
đặc tánh của Thực tại. Chữ “không” đã khiến cho người ta cảm thấy 
bối rối nhất trong triết lý Phật giáo. Những người không phải là Phật tử 
đã giải thích nó như là thuyết “hư vô.” Nhưng đó không phải là ý nghĩa 
của chữ này. Trên phương diện ngữ nguyên thì chữ gốc của nó là “svì,” 
có nghĩa là “nở lớn ra” hay “bành trướng ra.” Có điểu đáng tò mò là 
chữ “Brhaman” (Bà la môn) có gốc là “brh” hoặc “brhm,” cũng có 
nghĩa là nở lớn hay bành trướng. Theo lời Đức Phật về “Không lý” và 
về nguyên tắc của không, chữ không dường như được sử dụng theo 
nghĩa của “tồn hữu học” trong hầu hết các kinh văn Phật giáo. Sự ngụ 
ý về ý nghĩa ngữ nguyên của chữ này dường như không được diễn tả 
một cách đầy đủ và trọn vẹn. Theo một số các học giả cho rằng chữ 
“không” không mang ý nghĩa trên phương diện tổn hữu học. Nó chỉ là 
một loại ám thị trên mặt “cứu cánh học” mà thôi. Nhưng rõ ràng chữ 
“sunya” được dùng theo ý nghĩa “tổn hữu học,” kèm theo ngụ ý của 
giá trị luận và bối cảnh của cứu thế học. Theo nghĩa tổn hữu học thì 
“sunya” là một loại “không” mà đồng thời cũng “chứa đầy.” Bởi vì nó 
không phải là một thứ đặc biệt nào đó, cho nên nó có khả năng trở 
thành mọi thứ. Nó được xem là đồng nhất với Niết Bàn, với Tuyệt Đối, 
với Thực Tại. Nguyệt Xứng cho rằng trong triết lý Phật giáo, chữ này 
được dùng bằng hai cách: bản chất hay đặc tánh của một sự vật, thí dụ 
như nóng là tự tánh hay đặc tánh của lửa. Ở trong thế giới này, một 
thuộc tánh luôn luôn đi theo một vật, tuyệt đối, bất khả phân, nhưng 
không liên hệ một cách bền vững với bất cứ sự vật nào khác, đây được 
biết như là tự tánh hay đặc tánh của vật ấy. Chữ “svabhava” hay tự 
tánh là phản nghĩa của “tha tánh” (parabhava). nguyệt Xứng nói rằng 
“svabhava là tự tánh, cái bản chất cốt yếu của sự vật.” Trong khi ngài 
Long Thọ bảo rằng “Kỳ thực tự tánh không do bất cứ một vật nào khác 
đem lại, nó là vô tác, nó không lệ thuộc vào bất cứ cái gì, nó không 
liên hệ với bất cứ thứ gì khác hơn là chính nó, nó không tùy thuộc và 
vô điều kiện.” Chữ “sunya” cần phải được hiểu theo hai quan điểm. 
Thứ nhất là từ quan điểm của hiện tượng hoặc thực tại kinh nghiệm, nó 
có nghĩa là “svabhava-sunya,” tức là “tự tánh không,” hoặc không có 
thực tại tánh của thực thể tự kỷ độc lập của chính nó. Thứ nhì là từ 
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quan điểm của Tuyệt Đối, nó có nghĩa là “prapanca-sunya,” nghĩa là 
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“hý luận không,” hay không có sự diễn đạt bằng ngôn ngữ không có hý 
luận, không do tư tưởng tạo thành, và không có đa nguyên tánh. 


The Empfiness in the Treafise on the Madhyamika 


Before studyinng and understanding the Emptiness 1n the 
Madhyamika-Sastra, we should study and understand in the Emptiness 
Mahayana sutras. According to Mahayana sutras, “Sunyata” means the 
true nature of emperical Reality. It 1s considered as beyond the 
Negation or Indescribable. The Buddha used a number of similes In the 
NÑikayas to point out the unreality of dharmas of every kind and It 1s 
these similes that have been later used with great effectiveness In 
Mahayana philosophical schools, especially of Chinese Buddhist 
thinkers. According to the Culla Sunnata Sutta, the Buddha affirmed 
Ananda: “Ananda, through abiding in the “emptiness', Ï am now 
abiding in the complete abode or the fullness of transcendence.” So, 
what 1s the emptiness from that the Buddha abides In the fullness of 
transcendence? It is nothing else but “Nirvana”. It is empty of cankers 
of sense-pleasure, becoming and ignorance. Therefore, in meditation, 
practiioners try to reduce or eliminate the amount oŸ conscious 
contents until the mind 1s completely motilonless and empty. The 
highest level of medifation, the ceasing of ideation and feeling, 1s often 
used as a stepping stone to realization of NIrrvana. 

The Madhyamika-Sastra ¡s the first and principle work of the three 
main works of the Middle School, composed by NagarJuna. Fortunately 
the Sanskrit text of it has been preserved. It was translated Into 
Chinese by Kumarajiva. lt 1s a treatise of 400 verses in which 
NagarJuna refutes certain wrong views of Mahayana or of general 
philosophers, thereby reJecting all realistic and pluralistic Ideas, and 
indrectly establishing his monistic doctrine. According to the 
Madhyamaka Sastra, the true meaning of Emptiness (Sunyafa) 1s non- 
exiIstence, or the nonsubstantiveness. The Madhyamaka system 1s 
neither sceptIcIsm nor agnosficism. Ït is an open 1nvifation to every one 
to see Reality face to face. According to the Survey of Buddhism, 
Sangharakshita's summary of the Madhyamaka system as follows: 
“Buddhism may be compared to a tree. Buddha's transcendental 
realization 1s the root. The basic Buddhism 1s the trunk, the distinctive 
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Mahayana doctrines the branches, and the schools and subschools of 
the Mahayana the flowers. Now the function of flowers, however 
beautiful, is to produce fruit. Philosophy, to be more than barren 
speculafion, must find its reason and 1ts fulfilment in a way of le; 
thought should lead to action. Doctrine gives birth to method. The 
Bodhisattva ideal 1s the perfectly ripened fruit of the whole vast tree of 
Buddhism. Just as the fruit encloses the seeds, so withmn the 
Bodhisattva Ideal are recombined all the different and sometimes 
seemingply divergent elements of Mahayana.” According to Jatidev 
Singh in An Introduction To Madhyamaka Philosophy, we have seen 
the main features of Madhyamaka Philosophy. It 1s both philosophy 
and mysticism. By Its dialectic, 1s critical probe Into all the categories 
of thought, 1t relentlessly exposes the pretensions of Reason to know 
Truth. The hour of Reason”s desparr, however, becomes the hour of 
truth. The seeker now turns to meditation on the varlous forms of 
“Sunyata,` and the practice of “PraJnaparamitas.' By moral and yogiIc 
practices, he is prepared to receive the Truth. In the final stage of 
Prajna, the wheels of Iimagination are stopped, the discursive mind 1s 
stilled, and In that silence Reality stoops to kiss the eye of the aspirant; 
he receives the accolade of praJna and becomes the knighterrant of 
Truth. It is an experience of a different dimension, spaceless, trmeless, 
which 1s beyond the province of thought and speech. Hence 1t cannot 
be expressed In any human language. 

From the standpoint of the Absolute, Sunyata means “Devoid of, or 
completely free of thought construct, devoid of plurality.” In other 
words, sunyata as applied to tattva sipgnifles that: It is Inexpressible In 
human language; that “1s”, “not 1s”, “both 1s”, and “not 1s”, “neither 1s” nor 
“not 1S”, no thought, category or predicative can be applied to 1t. Ít 1s 
transcendental to thought; 1t 1s free of plurality, that 1t 1s a Whole which 
can not be sundered Into parts. The most striking feature of 
Madhyamaka philosophy 1s I1fs ever, recurring use of “sunya” and 
“sunyata.” So central 1s this idea to the system that 1t 1s generally 
known as “Sunyavada,” I.e., the philosophy that asserts “Sunya” as the 
characterizaton of Reality. Sunya Is a most perplexing word In 
Buddhist philosophy. Non-Buddhists have Interpreted 1t only as 
nihilism. But that 1s not what 1t means. Etymonogically it 1s derived 
{rom the root “svi” which means “to swelÏ” or “to expand.” Curiously 
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enouph, the word Brahman 1s derived from the root “brh” or “brhm” 
which also means “to swelÏ” or “to expand.” According to the Buddha”s 
teaching on Sunya tattva and the “sunya principle”, the word sunya 
seems to have been used 1n an onfological sense in most of Buddhist 
contexts. The Implication of the etymological sIignification of the word 
does not seem to have been fully worked out. According to some 
scholars the word “sunya” has no ontologtcal signification. It has only a 
soteriological suggestion. But the word “sunya” has obviously been 
used also in an ontological sense with an axiological overtone and 
soteriological background. In the ontological sense, “sunya” 1s the void 
which 1s also fullness. Because 1t 1s nothing in particular, 1t has the 
possibility of everything. It has been identified with Nirvana, with the 
Absolute, with Supreme Reality or Paramartha, with Reality or Tattva. 
Candrakrrti says that this word has been used in Buddhist philosophy 1n 
fwo ways: the essence or special property of a thing, e.g., “heat 1s the 
svabhava or special property of fire.' In this world an attribute which 
always accompanies an obJect, never parts from 1t, that, not being 
Iindissolubly connected with any thing else, 1s known as the svabhava, 
I.e., speclal property of that obJect; svabhava (own-being) as the 
contrary of parabhava (other-being). Candrakrrti says, “Svabhava 1s the 
own being, the very nature of a thing.” While NagarJuna says: “hat 1s 
really svabhava which 1s not brought about by anything else, 
unproduced (akrtrimah), that which 1s not dependent on, not relative to 
anything other than Itself, non-contingent, unconditioned.” The word 
“sunya” has to be understood from two points of view. First, from the 
poInt of view of phenomena or empirical reality, 1t means “svabhava- 
sunya,” 1.e. devoid of svabhava or independent, substantial reality of Its 
own. Second, from the point of view of the Absolute, it means 
“prapanca-sunya,” 1.e. devold of prapanca or verbalization , thought 
consftruct and plurality. According to Buddhism, there 1s not a thing In 
the world which is unconditionally, absolutely real. Everything 1s 
related to, conftIingent upon, conditioned by something else. 
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Chương Bốn Mươi Bảy 
Chapter For(y-Seven 


Chứng Nghiệm Tuệ Giác Tánh Không 


Tuệ giác là một trong tám đặc tánh của giác ngộ trong Thiền. Theo 
Những Kinh Nghiệm Tôn Giáo, James có nêu ra đặc tính trí năng ở 
những kinh nghiệm thần bí, và điều nầy cũng áp dụng cho kinh nghiệm 
của Thiền, được gọi là ngộ. Một tên khác của “ngộ' là 'Kiến Tánh,` có 
vẻ như muốn nói rằng có sự “thấyˆ hay “cảm thấy' ở chứng ngộ. Khỏi 
cần phải ghi nhận rằng cái thấy nầy khác hẳn với cái mà ta thường gọi 
là tri kiến hay nhận thức. Chúng ta được biết rằng Huệ Khả đã có nói 
về sự chứng ngộ của mình, được Tổ Bồ Đề Đạt Ma ấn khả như sau: 
“Theo sự chứng ngộ của tôi, nó không phải là một cái không hư toàn 
diện; nó là tri kiến thích ứng nhất; chỉ có điều là không thể diễn thành 
lời.” Về phương diện nầy, Thần Hội nói rõ hơn: “Đặc tính duy nhất của 
Tri là căn nguyên của mọi lẽ huyền diệu.” Không có đặc tính trí năng 
nầy, sự chứng ngộ mất hết cái gay gắt của nó, bởi vì đây quả thực là 
đạo lý của chính sự chứng ngộ. Nên biết rằng cái tri kiến được chứa 
đựng ở chứng ngộ vừa có quan hệ với cái phổ biến vừa liên quan đến 
khía cạnh cá biệt của hiện hữu. Khi một ngón tay đưa lên, từ cái nhìn 
của ngộ, cử chỉ nầy không phải chỉ là hành vi đưa lên mà thôi. Có thể 
gọi đó là tượng trưng, nhưng sự chứng ngộ không trỏ vào những gì ở 
bên ngoài chính cái đó, vì chính cái đó là cứu cánh. Chứng ngộ là tri 
kiến về một sự vật cá biệt, và đồng thời, về thực tại đằng sau sự vật 
đó, nếu có thể nói là đằng sau. Mục đích của Tánh không chỉ ra sự 
đoạn diệt về ngôn ngữ và những nỗ lực nhằm đưa đến sự đoạn diệt 
này: “Tánh không tương ứng với chân lý tối hậu, được gọi là trạng thái 
trong đó ngôn ngữ cũng bị đoạn tận và “Tánh không" nghĩa là tất cả 
những pháp hiện hữu liên quan tới đời sống hằng ngày chúng ta là một 
yếu tố được xác lập thật sự.. Thuật ngữ “Tánh Không được xử dụng 
đơn giản như một phương tiện để đi đến Niết Bàn hay Giải thoát. Về 
mặt tâm lý học, “Tánh Không' là sự buông bỏ chấp thủ. Pháp thoại về 
“Tánh Không) nhằm để buông xả tất cả khát ái của tâm. Về mặt đạo 
đức học, sự phủ định của “Iánh Không" là một hiệu quả tích cực, ngăn 
chặn Bồ Tát không làm các điều ác mà nỗ lực giúp người khác như 
chính bản thân mình. Đức hạnh nầy khiến nuôi dưỡng và tăng trưởng 
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lòng từ bi. Về mặt nhận thức luận, “Tánh Không" như ánh sáng chân trí 
tuệ rằng chân lý không phải là thực thể tuyệt đối. Tri thức chỉ cung cấp 
kiến thức, không cung cấp trí tuệ chân thật và tuệ giác là vượt qua tất 
cả ngôn từ. Về mặt siêu hình, “Tánh Không' nghĩa là tất cả các pháp 
không có bản chất, tánh cách và chức năng cố định. Về mặt tinh thần, 
“Tánh Không' là sự tự do, Niết Bàn hoặc giải thoát khỏi khổ đau phiển 
não. Như vậy, “Tánh Không" không phải là lý thuyết suông, mà là nấc 
thang để bước lên giải thoát. Nấc thang mà nơi đó không cần phải bàn 
luận, mà chỉ cần cất chân bước lên. Nếu hành giả không bước, dù chỉ 
một bậc, thì nấc thang trở nên vô dụng. Như vậy, “Tánh Không" tượng 
trưng cho một phương pháp tu tập hơn chỉ là một khái niệm để bàn 
luận. Công dụng duy nhất của “Tánh Không' là giúp cho chúng ta loa] 
bỏ phiền não và vô minh đang bao bọc chúng ta để mở ra những tiến 
trình tâm linh siêu vượt thế giới nầy ngang qua tuệ giác. Trong sự 
chứng nghiệm được không tánh là sự chứng nghiệm rằng chẳng những 
chúng sanh và Đức Phật, luân hồi và Niết Bàn, vân vân, đều không có 
chủ thể và đều là không. Sự chứng ngộ tánh không là sự chứng ngộ 
rằng các pháp không có chủ thể và không vượt ra ngoài lý duyên khởi. 
Phàm phu chúng ta đã lâu đời lâu kiếp thực thể hóa các pháp cũng như 
tự ngã. Sự thực thể hóa này cùng với sự chấp thủ là nguồn gốc tạo ra 
khổ đau cho con người. Phật giáo nhấn mạnh đến sự tỉnh thức về “tánh 
không”, nghĩa là sự không có bản thể của tất cả các pháp bao gồm bản 
ngã và ngay cả bản thân của Đức Phật hầu giúp chúng sanh có cơ may 
giải thoát khổ đau. Chỉ khi nào hiểu được các pháp thế gian không có 
thực thể cố định và các pháp này tương quan lẫn nhau thì mới gọi là 
giác ngộ được lý duyên khởi và chừng đó mới chấm dứt được khổ đau 
phiền não. 


Realization 0ƒ Wisdom oƒ EIinpfiness 


Intuitive Iinsight or wIsdom 1s one of the eight chief characferIstics 
Of “satori.` In Zen. That there 1s a quality in mystic experience has been 
poInted out by James In his Varieties of Religious Experlence, and this 
applies also to the Zen experience known as satori. Another name for 
SafOrI 1S “to see the essence or nature,' which apparently proves that 
there 1s “seeing” or “perceiving' In satorI. That this seeing 1s OŸ quite a 
different quality from what 1s ordinarily designated as knowledge need 
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not be specifically noticed. Hui-K”o 1s reported to have made this 
statement concerning his satori which was confirmed by Bodhidharma 
himself: “AÀs to my satorl, It 1s not a total annihilation; 1t 1s knowledge 
of the most adequate kind; only 1t cannot be expressed In words.” In 
this respect, Shen-Hui was more explicit, for he says that “The one 
character of knowledge 1s the source of all mysteries.” Without this 
noetic quality satori will lose all 1ts pungency, for 1t 1s really the reason 
Of satorI 1fself. It 1s noteworthy that the knowledge contained In safOrI 1s 
concerned with something universal and at the same time with the 
individual aspect of existence. When a finger is lifted, the lifting 
means, from the viewpoInt of satori, far more than the act of lifting. 
Some may call It symbolic, but satori does not point to anything beyond 
1fself, being final as 1t 1s. Satori 1s the knowledge of an individual 
obJect and also that of Reality which 1s, 1Ï we may say so, at the back of 
I(. The purpose of Sunyata refers to the objective of extinguishing 
linguistic proliferation and the efforts leading towards this obJective: 
“Sunyata corresponds to ultimate truth, namely, the state in which 
linguistc proliferaton has been extinguished; and the meaning of 
Sunyata signifies all existent relating to our everyday life in which 
Sunyata 1s an actual established fact.” The term “Emptiness” or 
“Sunyafa" 1s mainly used as a means to achieve Nirvana or Salvation. 
Psychologically, “Sunyata" 1s detachment. The teaching of Sunyata 1s tO 
empty the mind of cravings. Morally, this negation has a positive 
effect, namely, preventing one from doïng evils and making one love 
oneself and others. I( 1s to foster the virtite of compassion. 
EpIstemologically, Sunyata 1s an unattached Insight that truth 1s not 
absolutely true. It teaches that discursive knowledge does not provide 
true wisdom and that enlightenmert 1s the abandonment of conceptual 
thinking. Metaphysically, Sunyata means that all things are devoid of 
definite nature, characteristic and function, and that metaphysical 
views are unintelligible and should be discarded. Spiritually, Sunyafa 1s 
freedom, Nirvana or liberation from suffering of the world. Emptiness 
1s not a theory, but a ladder that reaches out Into the Infinite. A ladder 
1S not there to be discussed, but to be climbed. If one does not even 
take the first steps on If, If 1s no use to have the ladder. Thus, Emptiness 
1S a practical concept for cultivation, not a view for discussion. The only 
use of the Emptiness 1s to help us get rid of this world and of the 
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Ipnorance which binds us to 1t. It has only one meaning which 1s to help 
us transcend the world through wisdom. In the realization of emptiness, 
not only sentient beings but also the Buddha, not only the samsara but 
also Nirvana, are without substance and are empty. This realization of 
the non-substantial emptiness of everything 1s Inseparably related with 
the law of dependent co-origination. Lives after lives, we, ordinary 
human beings, have a strong disposition to substantialize obJecfs as 
well as our own self as 1Ý they were permanent and unchangeable 
substance. Thịis substantialization along with attachmernt to all kinds of 
obJects cause human suffering. Buddhism emphasIzes awakening to the 
“emptiness", to the non-substantiality of everything, including self and 
Buddha, In order to be emancipated from suffering. Dependent co- 
OrIgination as the truth 1s possible only when everything in the unIiverse 
1s without enduring substance. At that time, one can say that one has 
already emancipated from suffering. 
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Chương Bốn Mươi Tám 
Chapter Forty-Eighí 


Tu Tập Tánh Không Với Tâm Vô Sở Đắc 


Hành giả nào tu hành với tánh không và cái tâm vô sở đắc, vô quái 
ngại là đã viễn ly điên đảo mộng tưởng, và đến được cứu cánh Niết 
Bàn của Tam Thế chư Phật vậy. Hành giả tu thiển nên luôn nhớ rằng 
chư pháp không có thực hữu nội tại, không có bản chất thường hằng. 
Dù thế nào đi nữa thì không ai trong chúng ta có giữ được bất cứ thứ gì 
mãi mãi trên cõi đời nầy cả. Chính vì vậy mà hành giả nên luôn giữ 
cho mình cái tâm vô sở trụ. Tâm vô sở trụ là tâm chẳng chấp vào 
không gian hay thời gian. Cái tâm quá khứ tự nó sẽ dứt, tức gọi là vô 
quá khứ sự, với hiện tại và vị lai lại cũng như vậy (tâm hiện tại rồi sẽ 
tự dứt, tức gọi là vô hiện tại sự; tâm vị lai rồi cũng sẽ tự dứt, tức gọi là 
vô vị lai sự), nhận biết chư pháp không thật nên không chấp trước. 
Tâm đó gọi là tâm vô sở trụ hay tâm giải thoát, tâm Phật, tâm Bồ Đề; 
tâm không vướng mắc vào ý tưởng sanh diệt (vô sinh tâm), đầu đuôi. 
Nói gì thì nói, tâm là thứ mà người ta không thể biết được dù có cố 
công tìm kiếm thế mấy. Theo Hòa Thượng Dhammananda trong 
Những Hạt Ngọc Trí Tuệ Phật Giáo, tâm có thể được định nghĩa đơn 
giản là sự nhận thức về một đối tượng bởi không có một tác nhân hay 
linh hồn chỉ huy mọi hoạt động. Tâm bao gồm trạng thái tính thoáng 
qua luôn luôn trỗi lên rồi mất đi nhanh như tia chớp. “Vì sinh ra để 
thành nguồn của nó và chết đi để trở thành lối vào của nó, nó bển 
vững tràn trễ như con sông nhận nước từ các suối nguồn bồi thêm vào 
dòng chảy của nó.” Mỗi thức nhất thời của dòng đời không ngừng thay 
đổi, khi chết đi thì truyền lại cho thức kế thừa toàn bộ năng lượng của 
nó, tất cả những cảm tưởng đã ghi không bao giờ phai nhạt. Cho nên 
mỗi thức mới gồm có tiểm lực của thức cũ và những điều mới. Tất cả 
những cảm nghĩ không phai nhạt được ghi vào cái tâm không ngừng 
thay đổi, và tất cả được truyền thừa từ đời nầy sang đời kia bất chấp sự 
phân hủy vật chất tạm thời nơi thân. Vì thế cho nên sự nhớ lại những 
lần sanh hay những biến cố trong quá khứ trở thành một khả năng có 
thể xãy ra. Tâm là con dao hai lưỡi, có thể xử dụng cho cả thiện lẫn 
ác. Một tư tưởng nổi lên từ một cái tâm vô hình có thể cứu hay phá 
hoại cả thế giới. Một tư tưởng như vậy có thể làm tăng trưởng hay 
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giảm đi dân cư của một nước. Tâm tạo Thiên đàng và địa ngục cho 
chính mình. Theo Đại Sư Ấn Quang: “Tâm bao hàm hết khắp cả thập 
pháp giới, đó là Phật pháp giới, Bồ Tát pháp giới, Duyên Giác pháp 
giới, Thanh Văn pháp giới, Thiên pháp giới, Nhân pháp giới, A Tu La 
pháp giới, Súc Sanh pháp giới, Ngạ Quỷ pháp giới, và Địa Ngục pháp 
giới. Một tâm mà hay sanh tất cả. Phật cũng do tâm sanh, mà địa ngục 
cũng do tâm tạo.” Trong Phật giáo, một thực thể thường hằng không 
thể tìm thấy nơi bất cứ sự hiện hữu nào. Thật vậy, tâm như vượn 
chuyển cây, hãy để cho nó đi nơi nào nó muốn; tuy nhiên, Kinh Kim 
Cang để nghị: “Hãy tu tập tâm và sự tỉnh thức sao cho nó không trụ lại 
nơi nào cả.” Hãy để cho quá khứ đi vào quá khứ. Tâm của người tu 
phải thanh tịnh. Người tu không nên cầu khả năng dự tri hay sự biết 
trước. Sự biết trước chẳng mang lại điều gì hay ho, mà ngược lại chỉ 
gây thêm phiển phức cho chúng ta mà thôi. Nó khiến cho chúng ta 
phân tâm, không tập trung tinh thần được, do đó vọng tưởng sẽ rối bời 
và phiền não sẽ chồng chất thêm. Nếu không cầu sự biết trước, chúng 
ta sẽ không có phiền não, tâm không bị chướng ngại. Hành giả tu thiển 
nên luôn nhớ rằng nếu chúng ta tu hành với tánh không và cái tâm vô 
sở đắc, vô quái ngại là chúng ta đã xa rời điên đảo mộng tưởng, và 
đến được cứu cánh Niết Bàn của Tam Thế chư Phật vậy. Cuối cùng, 
hành giả tu thiển nên luôn nhớ lời Phật dạy trong Bát Nhã Tâm Kinh: 
“Bởi không chướng ngại, nên không sợ hãi, viễn ly hết mọi mộng 
tưởng điên đảo, đó là Niết Bàn cứu cánh.” Đây mới chính là tâm của 
hành giả trên bước đường tu Đạo. 


To Culfivate Empfiness With the Mind oƒ No Atffaining 


One who cultivates emptiness with the mind of no attaining and no 
1mpediment, he 1s not afraid and he leaves distorted dream-thinking far 
behind, he ¡is acheiving the Ultimate Nirvana of all Buddhas of the 
three perlods. Zen practitioners should always remember that all things 
(phenomena) lack Inherent existence, having no essence or permanent 
aspect whatsoever. No matter what happens, no one of us can keep 
anything forever In this life. Thus, Zen practitioners should always 
have the mind without resting place. The mind without resting place 
means a mind that 1s detached from time and space, the past being past 
may be considered as a non-pasft or non-existent, so with present and 
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future, thus realizing their unreality. The result 1s detachment, or the 
liberated mind, which 1s the Buddha-mind, the bodhi-mind, the mind 
Íree from Ideas or creation and extinction, of beginning and end, 
recognizing that all forms and natures are of the Void, or Absolute. 
Whatever we say, mind 1s that which cannot be known, no matter how 
hard one seeks. According to Most Venerable Dhammananda In The 
Gems of Buddhist Wisdom, mind may be defined as simply the 
awareness of an obJect since there 1s no agent or a soul that directs all 
activitles. It consists of fleeting mental states which constantly arise 
and perish with lightning rapidity. “With bìrth for 1fs source and death 
for 1fs mouth, 1t persistently flows on like a river receiving from the 
tributary streams of sense constant accretlons to 1s flood.” Each 
momenfary consciousness of this everchanging lifestream, on passing 
away, transmIs 1Iís whole energy, all the ¡ndelibly recorded 
Impr€ssions, to 1s successor. Every fresh consciousness therefore 
consIsts of. the potentialitiles of Ifs predecessors and something more. 
As all Impressions are Indelibly recorded in this everchanging 
palimpsest-like mind, and as all potentialitiles are transmitted from life 
to life, Irrespective of temporary physIcal disintegrations, reminiscence 
Of past births or past Iincidents become a possibility. Mind 1s like a 
double-edged weapon that can equally be used either for good or evIl. 
One single thought that arises In this 1nvisible mind can even save or 
destroy the world. One such thought can either populate or depopulate 
a whole country. It is mind that creates one”s paradise and one”s hell. 
According to Great Master Ying-Kuang: “The mind encompasses all 
the ten directions of dharma realms, including Buddha dharma realm, 
Bodhisatva dharma realm, Pratyeka-Buddha dharma realm, Sravaka 
dharma realm, Heaven dharma realm, Human dharma realm, Asura 
dharma realm, Amimal dharma realm, Hungry Ghost dharma realm, and 
Hell dharma realm. One mind can give rise to everything. Buddhas 
arise from within the cultivators mind, Hells also arise from the 
cultivatorˆs mind.” In Buddhism, an unchanging self-entity cannot be 
found in all of existence. In fact, the mind 1s like a monkey, let 1t 
moves wherever It wIill; however, the Diamond Sutra suggesfs: 
“Cultivate the mind and the awareness so that your mind abides 
nowhere.” Let “bygone be bygone.” The mind of a cultivator must be 
pure. Do not long for foreknowledge of events. To have this kind of 
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foreknowledge 1s, In fact, nothing but a lot of trouble, because 1t leads 
to discrimination In our thinking and prevents us from being able to 
concentrate. Being unable to concentrate or fÍocus our energy on 
cultivation, our idle thoughts run wild, then afflictions come 1n droves 
(herds). If we do not crave this foreknowledge In the first place, then 
we also WIll not have afflictions, and we are free of Impediments. Zen 
practitioners should always remember that If we cultivate emptiness 
with the mind of no attaining and no Impediment, we are not afraid and 
he leaves distorted dream-thinking far behind, and we are acheIving 
the Ultimate Nirvana of all Buddhas of the three periods. Finally, Zen 
practitioners should always remember the Buddhaˆs teachings In the 
Heart Sutra: “Because there is no Iimpediment, he leaves distorted 
dream-thinking far behind; ultimately Nirvana!” This, then, should be 
the mind of a cultIvator. 
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Chương Bốn Mươi Chín 
Chapter Forty-Nine 


Thể Nhập Tính Không 


Mục đích chính của tu tập Thiên là thể nhận và thể nhập tính 
không trong mọi giai đoạn của đời sống thực tế với vô số thử thách, 
khó khăn và phức tạp. Khi đó lòng từ bi bao la được thức tỉnh một cách 
bình đẳng, giống như mưa rơi trên kẻ ác cũng như người thiện; hay như 
chiếc cầu đá của Triệu Châu, trên đó tất cả chúng sanh như ngựa, lừa, 
cọp, rùa, thỏ, và người, vân vân, đều bước qua. Đây là sự thành tựu lớn 
nhất mà người ta có thể thực hiện được trên đời, và không phải ai trong 
chúng ta đều có khả năng làm được; nhưng không hại gì khi chúng ta 
cố hết sức mình để tiến đến gần lý tưởng Bồ Tát, nếu không đời này 
thì những đời sau qua vô lượng kiếp. Khi cái gì đó của lý tưởng này 
được nắm vững thì hành giả tu Thiển có thể bắt đầu cuộc sống thực 
của họ trong xã hội, hay trong một cộng đồng lớn hơn: thế giới. Theo 
Thiển Sư Linh Mộc Đại Chuyết Trinh Thái Lang trong bộ Thiển Luận, 
Tập II, Tứ Tổ Thiền tông Đạo Tín giải thích ý nghĩa của sự tĩnh lặng 
trong tu tập Thiển và tánh không như sau: "Hãy suy gẫm về sắc thân 
của mình, xem thử nó là gì. Nó trống rỗng, không có thực tướng, như 
một cái bóng. Nó được tưởng như có thật, nhưng nơi nó, chẳng có thứ 
gì để nắm giữ được... Từ giữa Tánh Không khởi lên lục căn, và lục căn 
thuôc về Tánh Không, trong khi lục trần được nhận thức như giấc mộng 
hay như một huyễn tượng. Điều này cũng giống như con mắt nhìn các 
vật; các vật không nằm trong con mắt. Hay giống như tấm gương phản 
chiếu hình ảnh của bạn: bạn thấy hình ảnh một cách rõ ràng: tất cả 
những phản ảnh ấy chỉ là tánh không, vì tấm gương không lưu giữ vật 
phản chiếu trong gương. Mặt người không đi vào trong thân tấm gương, 
và tấm gương không đi ra khỏi mình để nhập vào mặt người. Khi thấu 
hiểu tấm gương và khuôn mặt tương quan như thế nào với nhau, khi 
hiểu rằng ngay từ lúc bắt đầu, đã không có vào, không có ra, không có 
qua lại, không có thiết lập tương quan giữa hai bên, người ta hiểu được 
ý nghĩa của Chân Như và Tánh Không." Một Thiền sinh đến thăm 
Thiển sư Bàn Khuê Vĩnh Trác và than vãn: "Thưa Thầy, tính cách của 
con quả là không kểm chế được, làm sao con sửa được?" "Ông có một 
thứ rất lạ đó," Bàn Khuê trả lời. "Ông cho ta xem thử đi." "Ngay bây 
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giờ thì con không thể cho Thầy xem điều ấy được." "Khi nào thì ông 
có thể cho ta xem?" Bàn Khuê hỏi. "Nó xảy đến một cách bất chợt" 
Thiền sinh trả lời. "Như thế," Bàn Khuê kết luận, "đó không phải là 
bản tánh thật của ông. Nếu quả thật đó là bản tánh của ông, ông có thể 
cho ta xem bất kỳ lúc nào. Vào lúc sanh ra, ông đã không có, cha mẹ 
ông cũng không truyền lại cho ông. Ông hãy suy gẫm về điều đó." 
Thật vậy, mục đích chính của tu Thiển là thể nhận và thể nhập tính 
không trong mọi giai đoạn của đời sống thực tế với vô số thử thách, 
khó khăn và phức tạp. Khi đó lòng từ bi bao la được thức tỉnh một cách 
bình đẳng, giống như mưa rơi trên kẻ ác cũng như người thiện; hay như 
chiếc cầu đá của Thiền Sư Triệu Châu Tòng Thẩm (778-897), trên đó 
tất cả chúng sanh như ngựa, lừa, cọp, rùa, thổ, và người, vân vân, đều 
bước qua. Đây là sự thành tựu lớn nhất mà người ta có thể thực hiện 
được trên đời, và không phải ai trong chúng ta đều có khả năng làm 
được; nhưng không hại gì khi chúng ta cố hết sức mình để tiến đến gần 
lý tưởng Bồ Tát, nếu không đời này thì những đời sau qua vô lượng 
kiếp. Khi cái gì đó của lý tưởng này được nắm vững thì hành giả tu 
Thiển có thể bắt đầu cuộc sống thực của họ trong xã hội, hay trong 
một cộng đồng lớn hơn: thế giới. 


To Penetrate the Truth oƒ Empfiness 


The main purpose of cultivation of Zen 1s to øgrasp and to penetrate 
the tru of Emptiness in every phase of practical le with 
multitudinous challenges, difficulties and complicatlons. At that time, a 
great heart of compassion 1s awakened Iimpartially, in the way rain falls 
on the unJust as well as on the Just, or in the way Chao-choư's stone 
bridge, which 1s trodden on by all sorts of beings, by horses, donkeys, 
tigers, Jackals, tortoIses, hares, human beings, and so on. Thịs 1s the 
øreatest accomplishment man can achieve on earth, and everyone of us 
cannot be expec(ed to be capable of this; but there 1s no harm In our 
doing the utmost to approach the ideal of Bodhisattvahood, 1ƒ not In one 
life, then In lives to come through kotis of kalpas. When something of 
this ideal 1s firmly grasped, Zen practitioners can begin therr real life in 
socIetfy, or In a larger commumity: the world. According to Zen Master 
D.T. Suzuki in Essays in Zen Buddhism, Volume II, Tao-hsin, the 
Fourth Chan Ancestor, explainns what 1s meant by quietude in 
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medifaton and Emptiness In the following mamner: "Reflect on your 
own body and see what it 1s. It is empty and devoid of reality like a 
shadow. It 1s perceived as 1f it actually exists, but there nothing there to 
take hold of... Out of the midst of Emptiness there rise the six senses 
and the sIx senses too are of Emptiness, while the six sense-obJecfs are 
perceived as like a dream or a vision. It 1s like the eye perceiIving 1fs 
obJects; they are not located In it. Like the mirror on which your 
Íeatures are reflected, they are perfectly perceived there in all 
clearness; the reflections are all there in the emptiness, yet the mirror 
1fself retains not one of the obJects which are reflected there. The 
human face has not come to enter 1nto the body of the mirror, nor has 
the mirror gone out to enter into the human face. When one realizes 
how the mirror and the face stand to each other and that there 1s from 
the beginning no entering, not øoIng-ouf, no passing, no coming 1nto 
relaion with each other, one comprehends the significaton of 
Suchness and Emptiness." AÁ Zen student came to Zen master Bankei 
and complained: "Master, I have an ungovernable temper. How can I 
cure 1t?" "You have something very strange," replied Bankel. "Let me 
see what you have.” "Just now I cannot show 1t to you,” replied the 
other. "When can you show 1t to me?” asked Bankel. "Ït arises 
unexpectedly, replied the student. ”“Then," concluded Bankel, "lt must 
not be your own tfrue nature. If it were, you could show 1t to me at any 
time. When you were born you dịd not have 1t, and your parents did not 
gIve 1If to you. Think that over.” Às a matter of fact, the main purpose of 
cultivation of Zen 1s to øgrasp and to penetrate the truth of Emptiness 1n 
every phase of practical life with multitudinous challenges, difficultiles 
and complicatons. At that time, a great heart of compassion Is 
awakened Iimpartially, in the way rain falls on the unJust as well as on 
the Just, or in the way Chao-chou's stone bridge, which 1s trodden on by 
all sorts of beings, by horses, donkeys, tIgers, Jackals, tortoises, hares, 
human beings, and so on. This 1s the greatest accomplishment man can 
achieve on earth, and everyone of us cannot be expected to be capable 
Of this; but there 1s no harm 1n our doïng the utmost to approach the 
Ideal of Bodhisattvahood, I1f not in one life, then In lives to come 
through kotis of kalpas. When something of this ideal 1s firmly grasped, 
Zen practitioners can begin their real life In soclety, or In a larger 
community: the world. 
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Chương Năm Mươi 
Chapter FỰfy 


Huyễn Hữu Và Tánh Không 


Thiên Thai Trí Khải Đại Sư nói: "Khi hành giả thấy được Không, 
hành giả không những chỉ nhận biết Không mà còn biết được thực tánh 
của giả hữu nữa." Ngài Trí Khải đã nói về huyễn hữu và tánh không 
như sau đây. Huyễn Hữu Không: Theo Thiên Thai Trí Khải Đại Sư, 
nhị đế huyễn hữu không tương ứng với Phần Giáo với sự nhấn mạnh 
của nó về học thuyết Tánh Không. Kinh Đại Bát Nhã nói: "Sắc tức thị 
không, không tức thị sắc." Ở trình độ này, tục đế chỉ cho hiện thực và 
nhiều thứ hiện tượng không thể đong đo được, và chân đế chỉ cho hiện 
thực là chính nó, trống rỗng và không có thực thể. Huyễn Hữu Không 
Bất Không: Cũng theo Thiên Thai Trí Khải Đại Sư, loại nhị đế "chẳng 
hữu chẳng vô" trở nên một chút phức tạp. Ngài muốn nói tục đế huyễn 
hữu, nhưng nội dung của chân đế ngày càng tăng tính ngụy tạo. Trí tuệ 
quan trọng trong trình độ này sự giới thiệu hiện thực như trung lý. Đây 
là loại trí tuệ siêu việt những phương diện hiển hiện của nhị nguyên 
"hữu và vô" là trống rỗng, và pha trộn chúng với "Trung Đạo" dầu là 
hữu lậu hay vô lậu, dầu rằng tục đế hay chân đế. Huyễn Hữu Không, 
Chân Lý Bất Hữu Bất Không: Huyễn hữu và sự đồng nhất của huyễn 
hữu với không tất cả gọi đều gọi là tục đế; và chẳng hữu chẳng không, 
và rằng tất cả chân lý bao gồm trong chẳng hữu chẳng không là chân 
đế. Đây là chỗ trực tiếp mở ra nhị đế vượt lên trên lối hiểu qua khái 
niệm phân biệt. Tuy nhiên nhị đế theo khái niệm được diễn tả là tương 
đồng và không nhị nguyên nhưng chỉ do miệng phân biệt mà thành 
chân tục. Huyễn Hữu Không, Chân Lý Hữu Không Cập Bất Hữu Bất 
Không: Huyễn hữu và sự đồng nhất của huyễn hữu với không tất cả 
gọi đều gọi là tục đế; và chân lý bao gồm hữu, bao gồm không, và bao 
gồm chẳng hữu chẳng không là chân đế. Huyễn Hữu Không, Huyễn 
Hữu Bất Hữu Bất Không: Huyễn hữu và sự đồng nhất của huyễn hữu 
với không tất cả gọi đều gọi là tục đế; và chẳng hữu chẳng không là 
chân đế. Trình độ này được Trí Khải nói rõ ràng như là "nhị đế của 
những người đi từ Biệt Giáo đến Viên Giáo. Hành giả Biệt Giáo thừa 
nhận bất không là chân lý, nên phải dùng phương tiện duyên tu tâm 
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thức để đạt được hiện thực này. Hành giả Viên Giáo trực nhận sự bất 
không của chân lý là chính nó khi nghe về chân lý bất không. Huyễn 
Hữu Vô Tự Tánh: Huyễn hữu vô tương ứng với Biệt Giáo mà ngài đã 
diễn tả như là sự hiểu biết tục đế như là "sự không có tự tánh của 
huyễn hữu," và chân đế như là "chẳng có tự tánh cũng chẳng phải vô." 
Điều này tương ứng với sự thừa nhận sự hiện hữu bình thường, được 
nhấn mạnh trong Biệt Giáo như là chẳng có tự tánh mà cũng chẳng 
phải là đoạn kiến không Sự hiện hữu bình thường, được nhấn mạnh 
trong Biệt Giáo chẳng phải là hoàn toàn huyễn ảo trên sự tưởng tượng 
về lông rùa sừng thỏ, nhưng lại có hiện thực như là duyên khởi lên của 
vạn vật. Nếu hữu và vô được xem như nhị nguyên, thì nó là tục đế, và 
khi hữu và vô được nhìn như bất nhị nguyên thì nó lại tương ứng với 
chân đế. 


Hiusory Existence and the Empfiness 


Tien Trai Great Master Chih-[ says, "When one encounters 
emptiness, one perceives not only emptiness but also knows the true 
nature of conventional existence." Chih-[ said about illusory extIstence 
and the emptiness as follows. Ilusory Exisfence: According to T1en 
Trai Great Master Chih-I, the understanding of the two truths In terms 
of the emptiness of mundane (Illusory existence as empty of substantial 
Being), Illusory existence corresponds to the Shared Teaching with 1s 
emphasis on the emptiness doctrine. It denies the substantial reality of 
individual dharmas and posits the emptiness of dharmas along with the 
emptiness of the self. Buddhahood 1s not attained by extinguishing 
dharmas which have no substantial being to begin with, but by realizIng 
their inherent emptiness. As the Pancavimsatisahasrika-prajnaparamita 
Sutra says, "Form 1s Identical to emptiness and emptfiness 1s Identical to 
form." At this level the mundane truth refers to reality as Immeasurable 
and multifarious phenomena, and the real truth refers to reality as 1t 
truly 1s, empty of substantial Being. I!lusory Existence as Both Empty 
and Not Empfy: Also according to T'1en Tai Great Master Chih-[l, the 
classification of "1llusory existence as as both empty and not empty"” 
becomes a bit complicated. He means the mundane truth 1s 1llusory 
exIstence, but the content of the real truth becomes Increasingly 
sophisticated. The Iimportant Insight at this level 1s the introduction of 
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reality as the "middle." This 1s an insipht which goes beyond the 
apparently dualistic aspects of existence and non-exiIstence, being and 
emptiness, with outflows and without outflows, or the mundane truth 
and the real truth, and incorporates them 1n a "Middle Path." Hfusory 
Existence ds Empty 0gƑ SubstanHal Being, the Real Truth Reƒfers to 
"Netther Existence Nor Empfiness ": The mundane truth refers to both 
1llusory exIstence and the 1dentity of 1llusory existence with emptiness; 
and the real truth refers to "neither existence nor emptiness”; that all 
reality 1s Included In "neither existence nor emptiness". This 1s the 
direct posiion of the two truths which are beyond conceptual 
understanding. Nevertheless the two truths are described conceptually 
as mutually Identical, and non-dual yet two merely verbally 
discriminated Into real and mundane. Illusory Exisfence as Empíy 0ƒ 
SubstanHial Being, the Real Truth Refers to "“Existence or Empfiness, 
Noeither Existence Nor Empfiness": The mundane truth refers to both 
1llusory existence and the identity of 1llusory existence with emptiness; 
and the real truth refers to the fact that "reality Iincludes existence, 
includes emptiness, and ¡ncludes neither existence nor emptiness". 
lHiusory Existence ds Empíy gƑ SubstanHal Being and Neither 
kxistence Nor Empfiness: The mundane truth refers to both 1llusory 
exIstence and the identity of illusory existence with emptiness; and the 
real truth refers to "neither existence nor emptiness". This level 1s 
explicitly referred to by Chih-I as “the two truths of those advancing 
from the Distinct to the Perfect Teaching. A person of the Distinct 
Teaching recognizes only 'non-emptiness' as reality, and must 
undertake conscious practices to realize this reality. Those of the 
Perfect Teaching spontaneously realize the truth concerning all of 
reality, Just as 1t 1s, upon hearing of 'non-emptiness'". Illusory Exisfence 
as Empíy of SubstanHal Beimg: Illusory existence as empty of 
substantial Being corresponds to those of the Distinct Teaching which 
1s described by Chih-I as understanding the mundane truth as the “non- 
Being of illusory existence,” and the real truth as "neither Being nor 
non-existence." This corresponds to a recognition of conventional 
exIstence, emphasized in the Distinct Teaching, as neither substantial 
Being nor nihilistic nothingness. Conventlonal existence Distinct 
Teaching 1s not a complete 1llusion on the level of the imaginary horns 
Of a rabbit or hair of a tortoise, but have reality as the conditioned co- 
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arising of all things. If existence and non-existence are perceived as 
dualistic, this 1s the mundane truth, and to perceive the non-duality of 
neither existence and non-exIstence corresponds to the real truth. 
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Chương Năm Mươi Mốt 
Chapter FỨty-One 


Bảy Loại Nhị Đế 


Nhị đế có nghĩa là hai mức độ của chân lý, hoặc là hai cách trong 
đó mọi hiện tượng được nhận biết: 1) tục đế; và 2) chân đế. Tục đế chỉ 
cách mà mọi hiện tượng được nhìn qua cái nhìn của phàm phu, và được 
coi như là sự thật ước lệ. Một chiếc xe hơi, chẳng hạn, là một sự thật 
ước lệ, bởi vì nó có thể vận hành nhiệm vụ của một cái xe, mặc dù 
nếu phân tích từ cái nhìn chân đế thì nó chỉ là một tập hợp của những 
phần, và được chế tạo do kết quả của những, và luôn thay đổi. Khi 
người ta tìm một cái xe thật sự hiện hữu, thì người ta chỉ tìm thấy một 
tập họp của những phần riêng lẽ, và không có cái nào có thể làm 
nhiệm vụ của cái xe cả. Vì vậy từ quan điểm chân đế, chiếc xe không 
có tự tánh. Chân đế là “không” hay “vạn hữu không có tự tánh,” chân 
lý này chỉ có các bậc Thánh mới nhận biết rõ ràng được. Chân đế là 
giáo pháp giác ngộ tối thượng của Phật hay cái thực không hư vọng 
vốn có, đối lại với thế đế (tục đế) của phàm phu, hạng chỉ biết hình 
tướng bên ngoài chứ không phải là chân lý. Tục đế hay chân lý quy 
ước, đối lại với chân đế. Chơn như tương đối trong thế giới hiện tượng, 
có thể thay đối, y theo lời nói giả danh mà hiện ra, bất biến mà tùy 
duyên. Những nhà tư tưởng của trường phái Tịnh Độ chấp nhận dùng 
tương đãi chân như để diễn tả tuyệt đãi chân như, hay dùng tương đãi 
chân như như là cỗ xe phương tiện đưa chúng ta đến tuyệt đãi chân 
như. Phương thức giúp hành giả Tịnh Độ dựa trên sắc tướng để đạt đến 
Phật tánh là cái vô tướng. 

Theo Thiên Thai Trí Khải Đại Sư, có bẩy loại nhị đế: Thứ nhất, 
thực hữu là tục đế, diệt thực hữu là chân đế. 7 nhì, huyễn hữu là tục 
đế, nhận biết huyễn hữu này thiếu chủ thể là chân đế. Thứ ba, huyễn 
hữu là tục đế, nhận biết huyễn hữu tức không, tức bất không là chân 
đế. Thứ tư, huyễn hữu là tục đế, nhận biết huyễn hữu tức không, tức 
bất không và rằng tất cả các pháp là không và bất không là chân đế. 
Thứ năm, huyễn hữu và sự đồng nhất của huyễn hữu với không tất cả 
gọi đều gọi là tục đế; và chẳng hữu chẳng không là chân đế. Thứ sáu, 
huyễn hữu và sự đồng nhất của huyễn hữu với không tất cả gọi đều 
gọi là tục đế; và chẳng hữu chẳng không, và rằng tất cả chân lý bao 
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gồm trong chẳng hữu chẳng không là chân đế. 7»⁄ bảy, huyễn hữu và 
sự đồng nhất của huyễn hữu với không tất cả gọi đều gọi là tục đế; và 
chân lý bao gồm hữu, bao gồm không, và bao gồm chẳng hữu chẳng 
không là chân đế. 


Seven Kimds 0ƒ Two Truths 


Two Truths or two forms of statement (Satya-dvaya (skÐ) are two 
levels of reality, or two ways in which phenomena may be perceived: 
l) conventonal truths (samvrt-satya); and 2) ulimate truths 
(paramartha-satya). The first refers to the way in which phenomena are 
viewed by ordinary beings, and are said to be true on the conventional 
level. A car, for example, 1s a conventional truth, because 1t 1s able to 
perform the functions of a car, even though from the point of view of 
ulimate analysis, it 1s perceived as a collection of parts, and 
consfructed as a result of causes and conditions, and constantly 
changing. When one searches to find a truly existent car, what one 
finds Instead 1s Just this collectilon of separate parts, none of which can 
function as a car. Thus from the point of view of ultimate truth, the car 
IS empty of Inherent existence. The ulumate truth 1s emptiness 
(sunyata), which 1s only clearly perceived by sages (arya). The 
fundamental meaning or the ulimate truth, or the Buddha law 1s the 
correct dogma or averment of the enlightened or the asseveration or 
categories of reality. Truth In reality, opposite of ordinary or worldly 
truth (Thế đế) or ordinary categories; they are those of the sage, or 
man of insight, in contrast with those of the common man, who knows 
only appearance and not reality. Ordinary caftegorles In contrast with 
categories of reality (chân đế). Common or ordinary statement, as If 
phenomena were real. The relative truth, or the truth of the unreal, 
which Is subJect to change, manifests “stllness but 1s always 
1lluminating,` which means that 1t 1s Immanent in everything. Pure 
Land thinkers accepted the legitimacy of conventional truth as an 
expression of ultimate truth and as a vehicle to reach Ulumate Truth. 
Thịs method of basing on form helps cultivators reach the Buddhahood, 
which 1s formless. 

According to Tien Tai Great Master Chih-I, there are seven 
classifications of two truths: #ïrs/, the mundane truth refers to real 
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exiIstence, and the real truth refers to the extinctlon of this "real 
exIstence”. Second, the mundane truth refers to 1llusory existence, and 
the real truth refers to the identifying this 1lÏlusory existence as empty 
of substantial Being. 7⁄rđ, the mundane truth refers to 1llusory 
exiIstence, and the real truth refers to the Identifying this 1llusory 
exiIstence as both empty and not empty. #ouríh, the mundane truth 
refers to 1llusory existence, and the real truth refers to the identity of 
1llusory existence with both emptiness and non-emptiness; that all 
dharmas are both empty and not empty. #7ƒ?h, the mundane truth refers 
to both illusory existence and the Identity of i1llusory existence with 
emptiness; and the real truth refers to "neither existence nor 
emptiness". S¡x/h, the mundane truth refers to both illusory existence 
and the identity of 1llusory existence with emptiness; and the real truth 
refers to "neither existence nor emptiness”; that all reality 1s Iincluded 
1n "neither existence nor emptiness”. Seyenfh, the mundane truth refers 
to both illusory existence and the identity of i1llusory existence with 
emptiness; and the real truth refers to the fact that "reality Includes 
exIstence, Includes emptiness, and ¡includes neither existence nor 
emptiness". 
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Chương Năm Mươi Hai 
Chapter FỨty-Two 


Chân Không Diệu Hữu 


Chân không không có nghĩa là trống rỗng, mà có nghĩa là cái 
không mà không phải là không; chân không làm khởi lên diệu hữu. 
Người ta nói chân không là Niết Bàn của Tiểu Thừa (chân không tức 
niết bàn diệt đế, chẳng phải giả nên gọi là chân, ha bỏ hành tướng nên 
gọi là không). Tánh có nghĩa là tỉnh thần hay tinh yếu; dấu hiệu có 
nghĩa là tướng. Tánh và tướng đối nghịch nhau, giống như tinh thần đối 
chọi với hiện tượng. Tuy nhiên, thật tướng thật tánh hay Phật tánh 
thường hằng không thay đổi. Thật tánh của thế giới hiện tượng là chân 
không, thường hữu mà hư vô; tuy hư vô nhưng thường hữu (cái không 
chẳng phải là không, cái hữu chẳng phải là hữu mà phàm phu suy 
nghĩ). Bản tánh thật của các hiện tượng chẳng phải tồn tại' hay không 
tồn tại, mà là cả hai cùng một lúc, hoặc không phải là cái nào hết 
trong hai thứ đó, tùy thuộc vào quan điểm của mình. Lướt qua Tâm 
kinh, bằng một công thức ngắn Thiền nhấn mạnh sự không phân biệt 
cái tuyệt đối và tương đối, một sự đồng nhất vượt khỏi mọi cách hiểu 
biết theo lý luận và duy lý: "Sắc tức là không, không tức là sắc." Thật 
vậy, sự tổng hợp hình thức và hư không không thể hiểu được bằng lý 
luận duy lý; nó bất khả tư nghì, và chỉ có thể nghiệm đại giác sâu xa 
mới cho phép chúng ta hiểu được nó. Khi nhìn ra khoảng không trước 
mặt, chúng ta cho rằng nó là trống không, nhưng kỳ thật trong đó có 
không khí và vô số bụi trần. Ngày nay người ta tìm thấy trong khoảng 
không ấy những chất khác như dưỡng khí, đạm khí, và có thể có vô số 
vi khuẩn nữa. Hơn thế nữa, các nhà vật lý đã tìm thấy các tia vũ trụ, tia 
sóng âm thanh và nhiều thứ khác mà chỉ có các khoa học gia mới hiểu 
nổi. Điều này cho chúng ta thấy khoảng chân không này diệu hữu. 
Điều này còn cho chúng ta thấy khoảng không gian này không phải là 
trống không. 
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True Void Is Wonderƒul Existence 


'True emptfIness 1s not empty; It øives rise to wonderful existence. 
Wonderful existence does not exis(s; 1t does not obstruct True 
Emptiness. From the void which seemingly confains nothing, absolutely 
everything descends. The absolute void, completely vacuity, said to be 
the nirvana of the Hinayana. Nature means noumenon or essence; 
mark mean characteristics, forms or physiognomy. Marks and nature 
are contrasted, In the same way noumenon 1s contrasted with 
phenomenon. However, true mark stands for true form, true nature, 
Buddha nature always unchanging. True mark of all phenomena 1s like 
space; always exiIsting but really empty; although empty, really 
exiIsting. The true nature of all phenomena 1s neither existence nor 
nonexistence, but rather both and yet neither, depending on the 
viewpoInt from which phenomena are regarded. A glimpse of the non- 
distinctiveness of relative and absolute, which transcends all logical or 
conceptual comprehension, 1s provided by a short formula from the 
Heart Sutra: "Form 1s nothing other than emptiness, emptiness IS 
nothing other than form." As a matter of fact, the unity of form and 
emptiness Is not something that can be reached by reasoning and 
thinking; 1t 1s inconceivable, and 1t can only be experIenced In profound 
enlightenment. When we look at the open space ripht In front oŸ us, we 
say 1s empty space, but in fact, It has alr and numerous particles of 
dust In It. Nowadays people find In 1t other substance such as oxygen, 
nitrogen, and possIbly numerous bacteria. Furthermore, physIcIsts have 
found cosmic rays, radio rays and many other things which only 
scIenfists can understand. This will tell us that the true void 1s the 
mysteriously existing. This means that this this open space 1s far from 
empty. 
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Chương Năm Mươi Ba 
Chapter FỨty- Three 


Chân Không Diệu Trí 


Như đã giải thích ở các chương trước, chân không không có nghĩa 
là trống rỗng, mà có nghĩa là cái không mà không phải là không; chân 
không làm khởi lên diệu hữu. Người ta nói chân không là Niết Bàn của 
Tiểu Thừa (chân không tức niết bàn diệt đế, chẳng phải giả nên gọi là 
chân, la bỏ hành tướng nên gọi là không). Theo Phật giáo, giới là quy 
luật giúp chúng ta để phòng phạm tội. Khi không sai phạm giới luật, 
tâm trí chúng ta đủ thanh tịnh để tu tập thiển định ở bước kế tiếp hầu 
đạt được định lực. Trí tuệ là kết quả của việc tu tập giới và định. Nếu 
bạn muốn đọan trừ tam độc tham lam, sân hận và si mê, bạn không có 
con đường nào khác hơn là phải tu giới và định hầu đạt được trí tuệ ba 
la mật. Với trí huệ ba la mật, bạn có thể tiêu diệt những tên trộm nầy 
và chấm dứt khổ đau phiền não. Huệ giúp loại trừ ảo vọng để đạt được 
chân lý. Nói cách khác, Huệ hay Bát Nhã là năng lực thâm nhập vào 
bản tánh của tự thể và đồng thời nó cũng là chân lý được cảm nghiệm 
theo cách trực giác. Theo Tỳ Kheo Piyadassi Mahathera trong Phật 
Giáo Nhìn Toàn Diện thì tâm định ở mức độ cao là phương tiện để 
thành đạt trí tuệ hay tuệ minh sát. Tuệ bao gồm chánh kiến và chánh 
tư duy, tức là hai chi đầu trong Bát Chánh Đạo. Trí tuệ giúp chúng ta 
phá tan lớp mây mờ sĩ mê bao phủ sự vật và thực chứng thực tướng của 
vạn pháp, thấy đời sống đúng như thật sự, nghĩa là thấy rõ sự sanh diệt 
của vạn hữu. Theo Giáo sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết 
Học Phật Giáo: Phật giáo đặt nền tẳng trên Tam Học (siksa): Giới, 
Định, Tuệ nghĩa là nếu không trì giới thì tâm không định, tâm không 
định thì không phát tuệ. Hay nói khác đi, do giới mà có định, do định 
mà có huệ. Định ở đây bao gồm những kết quả vừa tư biện vừa trực 
quán. Tiếp đó Đạo Phật còn dạy hành giả phải đi vào Tam Đạo là 
Kiến đạo, Tu đạo, và Vô học đạo. Đây là ba giai đoạn mà hành giả 
phải trải qua khi tu tập Kiến Đạo với Tứ Diệu Đế bằng cách thực hành 
Bát Chánh Đạo; kế đến, hành giả tu tập Tu Đạo với Thất Giác Chi. Tu 
đạo ở đây lại có nghĩa là kết quả của suy tư chân chánh; và cuối cùng 
là thực hiện hoàn toàn bằng Vô Học Đạo. Nói cách khác, không thấy 
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được đạo thì không tu được đạo và không thực hiện được đời sống lý 
tưởng. 

Diệu trí là trí tuệ nhận thức những hiện tượng và những qui luật 
của chúng. Jnana là sự sáng suốt nắm vững tất cả những thuyết giảng 
được chứa đựng trong các kinh điển. Trí là tri giác trong sáng và hoàn 
hảo của tâm, nơi không nắm giữ bất cứ khái niệm nào. Đây là sự thức 
tỉnh trực giác và duy trì chân lý cho một vị Bồ Tát, ý nghĩa và sự hiện 
hữu không chỉ tìm thấy trên mặt phân giới giữa những thành tố không 
bền chắc và liên tục chuyển đến mạng lưới phức tạp của các mối quan 
hệ trong đời sống hằng ngày, trong khi trí là sức mạnh của trí tuệ đưa 
đến trạng thái của năng lực giải thoát, là dụng cụ chính xác có khả 
năng uyến chuyển vượt qua các chướng ngại của hình thức ô nhiễm và 
các chấp thủ thâm căn di truyền trong tư tưởng và hành động. Jnana là 
một từ rất linh động vì đôi khi nó có nghĩa là cái trí thế gian tầm 
thường, cái trí của tương đối không thâm nhập được vào chân lý của 
hiện hữu, nhưng đôi khi nó cũng có nghĩa là cái trí siêu việt, trong 
trường hợp nầy nó đồng nghĩa với Bát Nhã (Prajna). Diệu trí là trí tuệ 
biết được rằng tánh không là bản chất tối hậu của tất cả các pháp. 
Loại trí tuệ đặc biệt này là phương tiện duy nhất dùng để loại trừ vô 
minh và những trạng thái tâm nhiễu loạn của chúng ta. Trí tuệ này 
cũng là một khí cụ mạnh mẽ nhất dùng để hóa giải những dấu ấn 
nghiệp thức u ám. Hơn nữa, trí tuệ này khiến cho chúng ta có khả năng 
làm lợi lạc người khác một cách hiệu quả, vì nhờ nó mà chúng ta có 
thể chỉ dạy người khác phương pháp để tự họ cũng đạt được loại trí tuệ 
này. Loại trí tuệ thứ nhất là chìa khóa để dẫn đến giải thoát và giác 
ngộ. Để có thể đạt được loại trí tuệ này, chúng ta phải đầu tư mọi nỗ 
lực vào tu tập giáo lý nhà Phật và thực hành thiền định. Trí tuệ biết 
được ngôn ngữ, lý luận, khoa học, nghệ thuật, vân vân. Loại trí tuệ này 
là loại bẩm sanh; tuy nhiên, người ta tin rằng người có loại trí tuệ này 
là người mà trong nhiều kiếp trước đã tu tập và thực hành nhiều hạnh 
lành rồi. 

Diệu trí là trí huệ của chư Phật. Trí thấy rõ rằng tánh có nghĩa là 
tinh thần hay tinh yếu; dấu hiệu có nghĩa là tướng. Tánh và tướng đối 
nghịch nhau, giống như tinh thần đối chọi với hiện tượng. Thật tánh 
của thế giới hiện tượng là chân không, thường hữu mà hư vô; tuy hư vô 
nhưng thường hữu (cái không chẳng phải là không, cái hữu chẳng phải 
là hữu mà phàm phu suy nghĩ). Khi nhìn ra khoảng không trước mặt, 
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chúng ta cho rằng nó là trống không, nhưng kỳ thật trong đó có không 
khí và vô số bụi trần. Ngày nay người ta tìm thấy trong khoảng không 
ấy những chất khác như dưỡng khí, đạm khí, và có thể có vô số vi 
khuẩn nữa. Hơn thế nữa, các nhà vật lý đã tìm thấy các tia vũ trụ, tia 
sóng âm thanh và nhiều thứ khác mà chỉ có các khoa học gia mới hiểu 
nổi. Điều này cho chúng ta thấy khoảng chân không này diệu hữu. 
Điều này còn cho chúng ta thấy khoảng không gian này không phải là 
trống không. Trong một bức thơ trả lời của Thiền sư Hư Vân gửi cho 
Tăng Thiên Du, ngài đã nói: "Người nào dùng tình thức để phân biệt, 
phán đoán và quyết định, người đó sẽ trầm luân trôi nổi trong cõi ta bà 
với cái tình thức này. Không ý thức được về cái tình thức này là cái 
hầm bẫy nguy hiểm, nhiều Thiền giả ngày nay bám víu vào nó mà cho 
là Đạo. Họ khởi lên và chìm xuống giống như một miếng ván trôi giạt 
giữa biển khơi. Nếu như ông thình lình gạt bỏ được mọi thứ, tuột bỏ cả 
tư tưởng và sự giải thoát, hốt nhiên ông thấy mình như trợt chân dẫm 
lên trên mũi mình. Ngay tức khắc lúc đó ông nhận ra rằng cái tình thức 
đó tự nó là cái Chân không diệu trí, chứ không còn thứ gì khác nữa để 
mà đạt được. Như một người trong cơn mê loạn xem đông là tây, kịp 
đến khi tỉnh nhận ra rằng tây cũng chính là đông, chẳng còn có đông 
nào khác để tìm. Cái Chân không Diệu trí này cùng sống mãi với thái 
hư. Ông có bao giờ thấy có thứ gì làm trở ngại thái hư được chăng? 
Tuy không bị vật trở ngại, nó cũng chẳng ngăn ngại các vật đi lại trong 
nó (cái Chân không Diệu trí cũng vậy, sinh tử phàm thánh chẳng 
nhiễm trước nó được chút nào; tuy chẳng bị nhiễm trước, nhưng nó 
cũng chẳng ngại sinh tử phàm thánh đi lại trong nó)" 


True Void & Marvellous Wisdom 


As explained in previous chapters, true empfiness Is not empty; 1t 
ØIVes rise to wonderful existence. Wonderful existence does not eXISfS; 
1t does not obstruct True Emptiness. From the void which seemingly 
confains nothing, absolutely everything descends. The absolute void, 
completely vacuity, said to be the nirvana of the Hinayana. According 
to Buddhism, precepts are rules which keep us from committing 
offenses. When we are able to refrain from committing offenses, our 
mind 1s pure to cultivate meditation In the next step to achieve the 
power of concentration. The resulting wisdom, or training in wisdom. lf 
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you want to get rid of greed, anger, and ignorance, you have no cholce 
but cultivating discipline and samadhi so that you can obtain wisdom 
paramita. With wisdom paramita, you can destroy these thieves and 
terminate all afflictions. Wisdom (fraining in wisdom). In other words, 
Wisdom or PrajJna 1s the power to penetrate Into the nature of one”s 
being, as well as the truth itself thus Intuited. Study of principles and 
solving of doubts. Also according to Bhikkhu Piyadassi Mahathera In 
The Spectrum of Buddhism, high concentration 1s the means to the 
acquistion of wisdom or 1nsiph( Wisdom consilsts of ripht 
understanding and right thought, the first two factors of the path. Thịs 1s 
called the training in wIsdom or panna-sikkha. Wisdom helps us get rid 
of the clouded view of things, and to see life as 1t really 1s, that 1s to see 
le and things pertaining to life as arising and passing. According to 
Prof. Junjiro Takakusu in The Essentials of Buddhist Philosophy, 
Buddhism lays stress on the Threefold Learning (siksa) of Higher 
Morality, Higher Thought, and Higher Insight. That 1s to say, without 
higher morals one cannot get higher thought and without higher thought 
one cannot attain higher Insight. In other words, morality 1s often said 
to lead to samadhi, and samadhi to prajna. Higher thought here 
comprises the results of both analytical Investigation and medifative 
intuitlon. Buddhism further instructs the aspirants, when they are 
qualified, in the Threefold Way (marga) of Life-View, Life-Culture 
and Realization of Life-Ideal or No-More Learning. These are three 
stages to be passed through ¡in the study of the Fourfold Truth by the 
application of the Eighffold Noble Path; In the second stage 1t 1s 
Invesfigated more fully and actualized by the practice of the Seven 
Branches of Enlightenment, life-culture here again means the results of 
right meditation; and in the last stage the Truth 1s fully realized In the 
Path of No-More-Learning. In other words, without a right view of life 
there will be no culture, and without proper culture there will be no 
realization of life. 

Marvellous wisdom 1s higher Intellect or spirtual wisdom; 
knowledge of the ultimate truth (reality). Jnana 1s the essential clarity 
and unerring sensibility of a mind that no longer clings to concepts of 
any kind. It is direct and sustained awareness of the truth, for a 
Bodhisattva, that meaning and existence are found only In the interface 
between the components of an unstable and constantly shifting web of 
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relatlonships, which 1s everyday life, while praJna 1s the strength of 
Iintellectual discrimination elevated to the status of a liberating power, 
a precision tool capable of slicing through obstructions that take the 
form of afflictions and attachments to deeply engrained hereditary 
patterns of thought and action. Jnana 1s a very flexible term, as 1t 
means sometimes ordinary worldly knowledge, knowledge of 
relativity, which does not penetrate Into the truth of existence, but also 
sometimes transcendental knowledge, in which case being synonymous 
with Prajna or Arya-Jnana. Marvellous wisdom 1s the wisdom 
understanding that emptiness of Inherent existence is the ultimate 
nature of all phenomena. This specific type of wisdom 1s the sole 
means to eliminate our ignorance and other disturbing states. lt 1s also 
the most powerful tool for purifying negative karmic Imprints. In 
addition, 1t enables us to benefit others effectively, for we can then 
teach them how to gain this wisdom themselves. Thịs 1s also the first 
key to liberation and enlightenment. In order to be able to obtain this 
type of wisdom, we must Invest all our efforts In cultivating Buddhist 
laws and practicing Buddhist meditation. Conventional intelligence 
knowing, logic, sclence, arts, and so forth. This type of wisdom 1s from 
birth; however, the person who possesses this type of wisdom 1s 
believed that in previous lives, he or she had already cultivated or 
practiced so many good deeds. 

The wonderful wisdom 1s the Buddha-wisdom. The wisdom the 
knows clearly that nature means noumenon or essence; mark mean 
characteristics, forms or physlognomy. Marks and nature are 
confrasted, In the same way noumenon 1s contrasted with phenomenon. 
True mark of all phenomena 1s like space; always existing but really 
empty; although empty, really existing. When we look at the open 
space right in front of us, we say 1s empty space, but in fact, It has alr 
and numerous particles of dust in it. Nowadays people find In It other 
substance such as oxygen, nitrogen, and posstbly numerous bacterIa. 
Furthermore, physicists have found cosmic rays, radio rays and many 
other things which only sclentists can understand. This will tell us that 
the true void 1s the mysteriously existing. This means that this this open 
space 1s far from empty. In a letter to respond to his disciple Tseng 
Tien-yu, Zen master Hsu-yun wrote: "The one who distinguishes, 
Judges, and makes decIslons 1s senfient conscIlousness. This 1s the one 
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who forever wanders In Samsara. Not being aware that this sentient 
COnscIousness 1s a dangerous piffall, many Zen students nowadays cÏing 
to 1t and deem 1t to be the Tao. They rise and fall like a plece of 
driftwood 1n the sea. But If you can abruptly put everything down, 
stripped of all thought and deliberation, suddenly you feel as If you had 
stumbled over a stone and stepped upon your own nose. 
Instantaneously you realize that this sentient conscIousness 1s the true, 
void, marvellous wIsdom 1(self. No other wisdom than this can be 
obfained. Thịs 1s like a man, 1n his confusion, mistakenly regarding the 
east as the west. But when he awakens, he realizes that the west 1s the 
east. There 1s no other east to be found. This true, void, marvellous 
wisdom lives on eternally like space. Have you ever seen anything that 
can Iimpede space? Thouph 1t is not impeded by anything, neither does 
1t hinder anything from moving on In 1fs embrace." 
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Chương Năm Mươi Bốn 
Chapter FỨfy-Four 


Sắc Túc Thị Không, Không Tức Thị Sắc 
Trong Bát Nhã Tâm Kinh 


Sắc là hình thể, nhưng thường dùng theo nghĩa thể chất, có một vị 
trí trong không gian, và ngăn ngại với những hình thể khác. Vậy, sắc 
có thể tích, do đó có hạn cuộc, bị tùy thuộc. Sắc phát hiện khi hội đủ 
những nhân duyên nào đó, và tùy những nhân duyên ấy mà trụ một 
thời gian, rồi tiêu diệt mất. Sắc vốn vô thường, lệ thuộc, hư giả, tương 
đối, nghịch đảo và sai biệt. Theo kinh Vô Ngã Tướng, Đức Phật dạy: 
“Này các Tỳ Kheo, sắc không phải là ngã. Vì này các Tỳ Kheo, nếu 
sắc là ngã, thì thân này sẽ không bị bệnh và chúng ta có thể nói 'ước 
mong sắc của ta được như vây, ước mong sắc của ta không phải như 
vầy. Nhưng vì này các Tỳ Kheo, sắc thân không phải là Ngã cho nên 
thân này bị bệnh và chúng ta không thể nói 'ước mong cho sắc của ta 
được như vầy, hay ước mong cho sắc ta không phải như vầy. Lại nữa 
này các Tỳ Kheo, các ông nghĩ thế nào? Sắc là thường hay vô 
thường?” Bạch Đức Thế Tôn: “Sắc là vô thường.” “Cái gì vô thường thì 
tạo khổ đau hay lạc thú?” Bạch Đức Thế Tôn: “Nó tạo khổ đau.” Vậy 
cái gì vô thường, khổ đau, chịu sự biến hoại thì có thể nào suy nghĩ 
theo cách này: “Cái này là của tôi, cái này là tự ngã của tôi, được 
chăng?” Bạch Đức Thế Tôn: “Không thể như vậy được.” Như vậy bằng 
phương pháp phân tích, Đức Phật đã nhìn nhận sự hiện diện của khổ 
đau trên đời này. Ngài cho thấy rằng luyến ái mọi vật mà không có 
chánh kiến về thực chất của chúng là nguyên nhân của khổ đau. Tánh 
vô thường và biến đổi vốn có sẵn trong bản chất của vạn hữu. Đây là 
bản chất của chúng ta và đây là chánh kiến. Nếu chúng ta không chấp 
nhận điều này, chắc chắn chúng ta sẽ gặp nhiều điều xung đột mâu 
thuẫn vì chúng ta không thể nào thay đổi được bản chất của vạn hữu 
và kết quả là 'niểm hy vọng xa dần khiến cho chúng ta đau khổ. Vậy 
giải pháp duy nhất là ở chỗ phải điều chỉnh quan điểm của chính mình. 

Bát Nhã Tâm Kinh còn được gọi là Bát Nhã Ba La Mật Đa Tâm 
Kinh, một trong những bộ kinh ngắn nhất trong kinh Bát Nhã Ba La 
Mật Đa. Tên đầy đủ là Bát Nhã Ba La Mật Đa Tâm Kinh. Có lẽ là bộ 
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kinh phổ thông nhất trên thế giới ngày nay. Tâm Kinh giảng giải nghĩa 
lý của Bát Nhã Ba La Mật Đa, Ba La Mật về Trí Tuệ làm cho người ta 
nhận biết rõ ràng về tánh không của bản ngã và vạn hữu. Tâm kinh là 
tâm của Bát Nhã Ba La Mật; nó là tâm của gia đình bộ kinh “Bát Nhã 
Ba La Mật Đa Tâm Kinh.” Theo Thiền Sư Linh Mộc Đại Chuyết Trinh 
Thái Lang trong bộ Thiển Luận, Tập II, một cách phiến diện, cái làm 
cho chúng ta ngạc nhiên nhất khi theo đuổi ý tưởng trong Bát Nhã Tâm 
Kinh là hầu như chẳng tìm thấy gì trong đó, ngoài một chuỗi những 
phủ định, và cái được hiểu như là Tánh Không chỉ là thuyết đoạn diệt 
thuần túy chỉ nhằm làm giảm mọi thứ xuống vào cái không. Kết luận 
sẽ là Bát Nhã hay tu tập theo kinh Bát Nhã chỉ nhằm phủ nhận vạn 
hữu... Và cuối cùng thì tất cả những phủ nhận này chẳng đưa đến tri 
thức mà cũng không đạt được bất cứ thứ gì cả. Đạt được cái gì có nghĩa 
là ý thức và chấp trước đối với một sự hiểu biết có được từ kết quả của 
lý luận tương đãi. Do không có sở đắc nào theo bản chất này, tâm thức 
được hoàn toàn giải thoát khỏi tất cả mọi chướng ngại, vốn dĩ là những 
sai lầm và lẫn lộn khởi lên từ sự hoạt động của trí năng, và cũng giải 
thoát khỏi những chướng ngại bắt rễ trong ý thức hành động và tình 
cảm của chúng ta, như những sợ hãi và lo âu, những vui và buồn, 
những từ bỏ và say đắm. Khi chứng ngộ được điều này, là đạt đến Niết 
Bàn. Niết Bàn và giác ngộ là một. Như thế từ Bát Nhã Ba La Mật Đa 
chư Phật quá khứ, hiện tại, và vị lai khởi hiện. Bát Nhã Ba La Mật Đa 
là mẹ của Phật quả và Bồ Tát quả, đó là điều luôn được nhắc đi nhắc 
lại cho chúng ta trong văn học Bát Nhã Ba La Mật. 

Kinh điển Pali đã tuyên bố sáu căn, sáu trần và sáu thức cũng như 
năm uẩn đều là không tánh như sau: “Mắt là không phải ngã và bất cứ 
cái gì thuộc về ngã; sắc không phải là ngã và bất cứ cái gì thuộc về 
ngã; thức không phải là ngã và bất cứ cái gì thuộc về ngã.” Trong Bát 
Nhã Tâm Kinh, Đức Phật bảo ngài Xá Lợi Phất: “Này Xá Lợi Phất! 
Thế giới hiện tượng hay sắc tướng này là không, và không quả thực là 
thế giới hiện tượng. Không không khác với thế giới hiện tượng hay 
Sắc, thế giới hiện tượng hay Sắc không khác với Không. Cái gì là thế 
giới hiện tượng thì cái đó là Không, cái gì Không thì cái đó là thế giới 
hiện tượng.” Tâm Kinh giải thích ý niệm Tánh Không rộng ra như sau: 
“Sắc chẳng khác với không,” hoặc “Không chẳng khác với sắc” và 
“Tánh không của chư pháp không sanh không diệt, không nhiễm, 
không tịnh, không tăng, không giảm,” nghĩa là sắc không có bản chất 
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của chính nó, nó sanh khởi là do duyên sanh, do đó sắc là không hoặc 
đồng nghĩa với không. Như vậy, khách thể, chủ thể và thức đều tùy 
thuộc lẫn nhau. Thực tế của cái này là phụ thuộc vào cái khác; nếu cái 
này giả thì những cái khác cũng là giả. Chủ thể nhận thức và ý thức 
của khách thể bên ngoài hẳn cũng là giả. Vì vậy, khi một người nhận 
thức bên trong hoặc bên ngoài đều là vọng tưởng, thì sẽ thấy không có 
gì cả, tạo tác và hủy diệt, nhiễm và tịnh, tăng và giảm... Do thế, nói 
rằng “Tánh không của chư pháp không sanh, không diệt, không nhiễm, 
không tịnh, không tăng, không giảm.” Tuy nhiên, trên thực tế chúng ta 
không thể nói rằng một pháp vừa là thật và đồng thời vừa là không 
thật. Ở đây tánh không phải được định nghĩa như lý duyên khởi. Có sự 
liên hệ mật thiết tổn tại giữa lý duyên khởi và tánh không. Cái này 
bao hàm cái kia, cả hai không thể tách rời nhau. Tánh không là hệ quả 
hợp lý của quan điểm của Đức Phật về lý duyên khởi. Tánh không là 
chủ để trung tâm của hệ thống triết học Đại Thừa. Từ này được dùng 
trong hệ thống Bát Nhã Ba La Mật để chỉ một trạng thái nơi mà tất cả 
các chấp thủ được xem như bản chất thật của hiện tượng là hoàn toàn 
bị chối bỏ. Nói cách khác, nếu chúng ta biết chư pháp thường không có 
tướng cố định là chúng ta gieo được chủng tử tuệ giác như Kinh Diệu 
Pháp Liên Hoa dạy: “Biết chư pháp không có tướng cố định thường 
hằng, hạt giống về Phật tánh sẽ sanh khởi.” 

Theo Thiền sư Tăng Xán trong Tín Tâm Minh, không trú ở nơi nào 
nhưng trú ở khắp nơi. Mười phương đang ở ngay trước mặt bạn. Cái 
nhỏ nhất cũng giống như cái lớn nhất nơi mà vô minh bị đoạn tận. Cái 
lớn nhất cũng giống như cái nhỏ nhất, không còn thấy biên giới nữa. 
Sự hiện hữu đúng là trống rỗng (Sắc là Không). Sự trống rỗng đúng là 
sự hiện hữu (Không là Sắc). Nếu nó không giống như thế thì bạn 
không nên duy trì nó. Theo Thiển Sư Sùng Sơn Hạnh Nguyện trong 
quyển Thiền Định Chỉ Nam, Tâm Kinh dạy rằng: "Sắc là không, không 
là sắc." Nhiều người không hiểu được ý nghĩa của câu này, kể cả 
những người đã quán tưởng nhiều năm. Nhưng có một cách hiểu rất 
đơn giản, dựa theo cuộc sống đời thường của chúng ta. Chẳng hạn, đây 
là chiếc ghế bằng cây. Chiếc ghế màu nâu, chắc chắn, nặng nễ và có 
vẻ rất bển vững. Bạn ngồi lên, chiếc ghế chịu sức nặng của bạn một 
cách vững chãi. Bạn đặt đồ đạc lên ghế cũng không sao. Nhưng rồi 
bạn châm lửa vào ghế và bỏ đi. Một lát sau khi bạn trở lại, chiếc ghế 
không còn nữa! Cái vật vừa mới đây có vẻ chắc chắn, bển vững, và 
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hiện thật mà bây giờ chỉ còn là một đống tro bụi, bị gió thối bay tứ tán. 
Thí dụ này chỉ ra tính không của cái ghế; nó không phải là một vật 
thường trụ. Nó luôn thay đổi, không tự hiện hữu. Không chóng thì 
chầy, cuối cùng cái ghế sẽ thay đổi, biến thành một thứ khác. Vì vậy, 
cái ghế màu nâu này hoàn toàn là "không". Nhưng dầu bản chất vốn 
không, cái "không" ấy vẫn là "sắc": bạn có thể ngôi lên chiếc ghế và 
nó vẫn chịu được bạn đấy. "Sắc là không, không là sắc." đấy bạn ạ! 


Form is Emptiness and the Very Einptiness is Forim 
In the Praqjnaparamita Hridaya Sutra 


Form 1s used more In the sense of “substance,” or “something 
Occupying space which wIll resist replacement by another form.” So 1t 
has extension, 1t 1s limited and conditioned. Ït comes Into existence 
when conditions are matured, as Buddhists would say, and stayIng as 
long as they continue, pass away. Form 1s Impermanent, dependent, 
1llusory, relative, antithetical, and distinctive. According to the 
Anattalakkhana Sutta, the Buddha taught: “O, Bhiksus, 1s the form not 
the self. If the form, o Bhiksus, were the self, the body would not be 
subJect to disease and we should be able to say “Let my body be such 
and such a one, let my body not be such and such a one. But since this 
body, o Bhiksus, 1s not the self, therefore, the body 1s subJect to 
disease, and we are not able to say “Let my body be such and such a 
one, let my body not be such and such a one.'” The Buddha further 
said: “Now what do you think, öo Bhiksus, 1s the body permanent or 
perishable?” “It is perishable, Lord.” The Buddha added: “And that 
which 1s perishable, does that cause paiIn or Joy?” “lt causes pain, 
Lord.” “And that which 1s perishable, painful, subJect to change, 1s 1t 
possible to regard that In this way: “This 1s mine, this am [, this 1s 
myself?'” “That 1s Iimpossible, Lord.” By the method of analysis the 
Buddha pointed out to his disciples that attachment to things without a 
COrrect view as to their true nature 1s the cause of suffering. 
Impermanence and change are 1nherent In the nature of all things. This 
1s therr true nature and this 1s the correct view, and as long as We are at 
varlance with it, we are bound to run Into conflicts. We cannot aÌter or 
control the nature of things, and the result Is disappointment or 
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suffering. The only solution to this problem lies in correcfting our own 
poInt of view. 

The Sutra of the Prajna Heart, also called the PraJnaparamita 
Hridaya Sutra, one of the smallest sutras, contained in the Vast 
PraJjnaparamita. The full title of this sutra 1s “Heart of PraJna Paramita 
Sutra.” Probably the most popular sutra in the world today. The Heart 
Sutra explains the meaning of “PraJna Paramita,” the perfection of 
wisdom that enables one to perceive clearly the emptiness of self and 
of all phenomena. The Heart Sutra 1s the heart of the perfection of 
wisdom; 1t 1s also the heart of the entire family of “PraJna Paramita 
Sutras.” According to Zen Master D. T. Suzuki in Essays In Zen 
Buddhism, Volume II, what superficially strikes us most while 
persuing the text of the Hridaya or Heart Sutra of the PraJnaparamIita 1s 
that It 1s almost nothing else but a series of negations, and that what 1s 
known as Emptiness 1s pure negativism which ultimately reduces all 
things ¡into nothingness. The conclusion wIll then be that the 
PraJnaparamita or rather 1s pracfice consists In negating all things... 
And at the end of all these negations, there 1s neither knowledge nor 
affainment of any sort. Attainment means to be conscious of and be 
attached to an understanding which 1s the result of relative reasoning. 
As there 1s no attainment of this nature, the mind 1s entirely free from 
all obstructions, that 1s, errors and confusions which arise from 
1ntellectualization, and also from the obstruction that are rooted 1n our 
cogmitive and affective consciousness, such as fears and WOrries, JOyS 
and sorrows, abandonmernts, and Infatuations. When this 1s realized, 
Nirvana 1s reached. NÑirvana and enlightenment are one. Thus from the 
PraJnaparamita arise all the Buddhas of the past, present, and future. 
The PraJnaparamita 1s the mother of Buddhahood and Bodhisattvahood, 
which 1s reiferated throughout the Prajnaparamita literature. 

The Pali scripture declares sIx sense-organs, six sense-obJects and 
SIX ConscIousnesses as well as five agsregafes are Sunyata as “Eye Is 
void of self and anything belonging to self; form 1s void from self and 
anything belonging to self; visual consciousness 1s void of self and 
anything belonging to self” Matter 1s Just the Immaterlal, the 
1mmaterial 1s Just matter (form 1s emptiness and the very emptfiness 1S 
form: Rupam eva sunyata, sunyataiva rupam). In the Heart Sutra, the 
Buddha told Sariputra: “Sariputral This phenomenal world or form 1s 
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emptiness, and emptiness 1s truly the phenomenal world. Emptiness 1s 
not different from the phenomenal world, the phenomenal world 1s not 
different from emptiness. What ¡1s the phenomenal world that 1s 
emptiness, what Is emptiness that is the phenomenal world.” The 
Hrdaya Sutra expands this concept by emphasis that “Rupa does not 
differ from Sunya”, or “Sunya does not differ from rupa” and “Sunya of 
all things 1s not created, not anmihilated, not Impure, not pure, not 
Increasing, and not decreasing.” It means that because rupa must have 
no nafure of Its own, 1t 1s produced by causes or depend on anything 
else, so rupa 1s sunyata or identical with void. Therefore, the perceived 
objJect, the perceivinng subJect and knowledge are mutually 
interdependent. The reality of one 1s dependent upon others; If one 1s 
false, the others must be false. The perceiving subJect and knowledge 
of the external obJect must also be false. So what one perceives within 
or wifhout 1s 1llusory. Therefore, there Is nothing, creation and 
annmihilation, pure and Impure, Iincrease and decrease and so on. 
However, in reality, we cannot say a thing to be either real or unreal at 
the same time. Here, Sunyata must be defined as Pratityasamutpada. 
There ¡1s the Intimate connection that exists between causality and 
sunyata. The one presupposes the other; the two are Inseparably 
connected. Sunyata 1s the logical consequence of the Buddha”s view of 
causality and effection. Sunyata 1s the central theme of the Mahayana 
philosophical system. This term has been used in the Prajna-paramita 
system fo denote a stage where all viewpoints with regard to the real 
nature of mundane world are totally reJected. In other words, we may 
say that to have a viewpoint 1s to cling to a position and there can be 
Varlous fypes of positlons with regard to the real nature of things as 
Saddharma-Pundaria expressed: “Knowing that phenomena have no 
constant fixed nature, that the seeds of Buddhahood sprout through 
causation.” 

According to Zen Master Seng-Tsan In Faith in Mind, abiding no 
where, yet everywhere. Ten directions are ripht before you. The 
smallest 1s the same as the largest In the realm where delusion 1s cut 
off. The largest 1s the same as the smallest, no boundarles are visible. 
ExIstence 1s precisely emptiness and emptiness 1s precisely exIstence. 
If it 1s not like this, you should not preserve 1t. According to Zen Master 
Seung Sahn in The Compass of Zen, the Heart Sutra teaches that "form 
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1S emptiness, and emptiness 1s form." Many people dont know what 
this means, even some long-time studenfs of meditation. But there 1s a 
V€TYy €asy Way fO see this in our everyday lives. For example, here 1s a 
wooden chair. lt 1s brown. It 1s solid and heavy. It looks like 1t could 
last a long time. You sit in the chair, and 1t holds up your weight. You 
can place things on 1t. But then you lipht the chair on fire, and leave. 
When you come back later, the chair 1s no longer therel This thing that 
seemed so solid and strong and real 1s now a pile of cinder and ash 
which the wind blows around. This example shows how the chaIr 1s 
empty; It 1s not a permanent abiding things. It 1s always changing. It has 
no Iindependent exiIstence. Over a long or short time, the chaIr will 
eventually change and become something other than what It appears. 
So this brown chair 1s complete emptiness. But though it always has the 
quality of emptiness, this emptiness 1s form: you can sit in the chaIr, 
and ¡t will still hold you up. You should know that "Form 1s emptiness, 
and emptiness 1s form." 
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Chương Năm Mươi Lăm 
Chapter FỨty-Five 


Nhất Thiết Pháp Không 


Theo Phạn ngữ, chữ “Pháp” phát xuất từ căn ngữ “Dhri” có nghĩa 
là cầm nắm, mang, hiện hữu, hình như luôn luôn có một cái gì đó thuộc 
ý tưởng “tổn tại” đi kèm với nó. Thứ nhất, ý nghĩa thông thường và 
quan trọng nhất của “Pháp” trong Phật giáo là chân lý. Thứ hai, pháp 
được dùng với nghĩa “hiện hữu,” hay “hữu thể,” “đối tượng,” hay “'sự 
vật.” Thứ ba, pháp đồng nghĩa với “đức hạnh,” “công chánh,” “chuẩn 
tắc,” về cả đạo đức và tri thức. Thứ tư, có khi pháp được dùng theo 
cách bao hàm nhất, gồm tất cả những nghĩa lý vừa kể, nên chúng ta 
không thể dịch ra được. Trong trường hợp nầy cách tốt nhất là cứ để 
nguyên gốc chứ không dịch ra ngoại ngữ. Bên cạnh đó, Pháp còn là 
luật vũ trụ hay trật tự mà thế giới chúng ta phải phục tòng. Theo đạo 
Phật, đây là luật “Luân Hồi Nhân Quả”. Pháp còn có nghĩa là mọi 
hiện tượng, sự vật và biểu hiện của hiện thực. Mọi hiện tượng đều chịu 
chung luật nhân quả, bao gồm cả cốt tủy giáo pháp Phật giáo. Theo 
Giáo Sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật Giáo, chữ 
Dharma có năm nghĩa như sau: Dharma là cái được nắm giữ hay lý 
tưởng nếu chúng ta giới hạn ý nghĩa của nó trong những tác vụ tâm lý 
mà thôi. Trình độ của lý tưởng nầy sẽ sai biệt tùy theo sự tiếp nhận 
của mỗi cá thể khác nhau. Ở Đức Phật, nó là sự toàn giác hay viên 
mãn trí (Bodhi). Thứ đến, lý tưởng diễn tỉ trong ngôn từ sẽ là giáo 
thuyết, giáo lý, hay giáo pháp của Ngài. Thứ ba, lý tưởng đề ra cho các 
đệ tử của Ngài là luật nghi, giới cấm, giới điều, đức lý. Thứ tư, lý 
tưởng là để chứng ngộ sẽ là nguyên lý, thuyết lý, chân lý, lý tính, bản 
tính, luật tắc, điều kiện. Thứ năm, lý tưởng thể hiện trong một ý nghĩa 
tổng quát sẽ là thực tại, sự kiện, sự thể, yếu tố (bị tạo hay không bị 
tạo), tâm và vật, ý thể và hiện tượng: a) Những phản ánh của các hiện 
tượng vào tâm con người, nội dung tâm thần, ý tưởng. b) Những nhân 
tố tổn tại mà trường phái Tiểu thừa cho đó là nền tảng của nhân cách 
kinh nghiệm. Theo phái Trung Quán, chữ Pháp trong Phật Giáo có 
nhiều ý nghĩa. Nghĩa rộng nhất thì nó là năng lực tính thần, phi nhân 
cách bên trong và đằng sau tất cả mọi sự vật. Trong đạo Phật và triết 
học Phật giáo, chữ Pháp gồm có bốn nghĩa: Thứ nhất, chữ Pháp có 
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nghĩa là thực tại tối hậu. Nó vừa siêu việt vừa ở bên trong thế giới, và 
cũng là luật chi phối thế giới. Thứ nhì, chữ Pháp theo ý nghĩa kinh 
điển, giáo nghĩa, tôn giáo pháp, như Phật Pháp. Thứ ba, chữ Pháp có 
nghĩa là sự ngay thẳng, đức hạnh, lòng thành khẩn. Thứ tư, chữ Pháp 
có nghĩa là thành tố của sự sinh tổn. Khi dùng theo nghĩa nây thì 
thường được dùng cho số nhiều. 

Theo Phật giáo, tất cả các pháp đều không hay không có tự tính, 
như được giảng dạy trong kinh Đại Bát Nhã hay được Tam Luận tông 
thừa nhận. Đây là giáo lý của Đại Thừa, phủ nhận hữu thể của sự 
tướng sai biệt với hai học thuyết cơ sở trên. Khía cạnh hiện hữu trong 
đó tất cả các sự vật được xem là không, không được sinh ra, không 
phải hai, và không có tự tính. Cái Không với ý nghĩa là không thể gọi 
tên của Hiện Hữu. Cái không về sự bất khả thuyết của tất cả các sự 
vật nghĩa là gì? Vì sự hiện hữu nầy phụ thuộc vào sáng kiến tưởng 
tượng hay biến kế sở chấp của chúng ta nên không có tự tính nào trong 
nó có thể được gọi tên và được miêu tả bởi cú pháp của trí tương đối 
của chúng ta. Theo Long Thọ Bồ Tát, nhất thiết pháp không hay cái 
không của tất cả sự vật và hiện tượng. Thừa nhận tất cả các pháp là 
Không, cái đó hết sức hàm ngụ, vì chữ Dharma không chỉ riêng cho 
một đối tượng của quan năng mà còn chỉ cho cả đối tượng của tư 
tưởng. Khi tuyên bố tất cả những thứ đó là Không, khỏi cần bàn luận 
chỉ tiết nữa. Nhưng Kinh Bát Nhã hiển nhiên cố ý không để nguyên 
trạng tảng đá để đè nặng những người học Bát Nhã một cách triệt để 
bằng học thuyết Tánh Không. Theo Long Thọ, tất cả các pháp đều 
mang các đặc sắc nầy: hữu tướng, tri tướng, thức tướng, duyên tướng, 
tăng thượng tướng, nhân tướng, quả tướng, tổng tướng, biệt tướng, y 
tướng. Nhưng hết thảy những tướng đó không có thường trụ bất biến; 
tất cả đều là đối đãi và giả hữu. Phàm phu không thể soi tỏ vào bản 
chất chân thực của các pháp, do đó trở nên chấp thủ ý niệm về một 
thực tại thường, lạc, ngã, và tịnh. Khôn ngoan chỉ có nghĩa là thoát 
khỏi những quan điểm tà vạy đó, vì chẳng có gì trong chúng hết, nên 
phải coi là Không. 


AlI Dharmas Are Emp(y 


Etymologically, 1t comes from the Sanskrit root “Dhri” means to 
hold, to bear, or to exist; there seems always to be something of the 
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Idea of enduring also goIng along with 1t. First, the most common and 
most important meaning of “Dharma” in Buddhism 1s “truth,” “law,” or 
“religion.” Secondly, 1t 1s used in the sense of “existence,” “being,” 
“obJect,” or “thng.” Thirdly, 1t 1S synonymous with “virtue,” 
“righteousness,” or “norm,” not only 1n the ethical sense, but In the 
Iintellectual one also. Fourthly, 1t 1s occasionally used In a most 
comprehaensive way, Including all the senses mentioned above. In this 
case, we”d better leave the original untranslated rather than to seek for 
an equivalent In a foreign language. Besides, Dharma 1s also the 
cosmic law which 1s underlying our world. According to Buddhism, thịs 
1s the law of karmically determined rebirth. Dharmas also mean all 
phenomena, things and manifestation of reality. All phenomena are 
subJect to the law of causation, and this fundamenrfal truth comprIses 
the core of the Buddha”s teaching. According to Prof. Junjiro Takakusu 
in The Essentials of Buddhist Philosophy, the word “Dharma” has five 
meanings: Dharma would mean “that which 1s held to,` or “the ideal” If 
we limit 1s meaning to mental affairs only. This ideal will be different 
In scope as conceived by different Individuals. In the case of the 
Buddha 1t will be Perfect Enlightenment or Perfect Wisdom (Bodhn). 
Secondly, the Ideal as expressed In words will be his Sermon, 
Dialogue, Teaching, Doctrine. Thirdly, the ideal as set forth for his 
pupIls 1s the Rule, Discipline, Precept, Morality. Fourthly, the Ideal to 
be realized wIll be the Principle, Theory, Truth, Reason, Nature, Law, 
Condition. Fithly, the ideal as realized In a general sense wIll be 
Reality, Fact, Thing, Element (created and not created), Mind-and- 
Matter, Idea-and-Phenomenon: a) Reflection of a thing in the human 
mind, menftal content, obJect of thought or idea. b) Factors oŸ existence 
which the Hinayana considers as bases of the empirical personality. 
According to the Madhyamakas, Dharma 1s a protean word In 
Buddhism. In the broadest sense It means an Iimpersonal spiritual 
energy behind and in everything. There are four Iimporfant senses In 
which this word has been used in Buddhist philosophy and religion: 
First, Dharma In the sense of one ultimate Reality. It 1s both 
transcendent and Iimmanent to the world, and also the governing law 
withm it. Second, Dharma In the sense of scripture, doctrine, religion, 
as the Buddhist Dharma. Third, Dharma 1n the sense of righteousness, 
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virtue, and plety. Fourth, Dharma In the sense of “elements of 
exIstence.” In this sense, it 1s zenerally used in plural. 

The aspect of existence In which all things are to be regarded as 
empty, unborn, non-dual, and without self-substance. According to 
Buddhism, all dharmas as void, or devoid of specific character (sarva- 
dharma sunyafta or sarva sunyata), as taught by the PraJnaparamita text 
or as admitted by the San-Lun (Madhyamika) School. This 1s the 
teaching of the Mahayana denying specific character (laksana abhava) 
with the two elementary doctrines. What 1s meant by the Emptiness of 
the Unnamability (không thể được gọi tên) of All Things? As this 
exIstence 1s dependent upon our Imaginative confrivance, there 1s no 
self-substance in it whiích can be named and described by the 
phraseology of our relatve knowledge. This unnamabilty 1s 
desipnated here as a form of emptiness. According to Nagarjuna 
Bodhisattva, all things are empty (Sarvadharma-sunyafa (skÐ 1s the 
most comprehensive one, for the term “dharma” denotes not only an 
obJect of sense, but also an obJect of thought. When all these are 
declared empty (emptiness of all things or the emptiness or unreality of 
all things), no further detailed commentaries are needed. But the 
PraJnaparamita evidently designs to leave no stone unturned In order to 
1Impress 1s studenfs In a most thoroughgoing manner with the doctrine 
of Emptiness. According to NagarJuna, all đharmas are endowed with 
these characters: exIstentiality, intelligibility, perceptIbility, obJectIVIty, 
cfficlency, causality, dependence, mutuality, duality, multiplicity, 
generality, Individuality, etc. But all these characterizatlons have no 
permanence, no stability; they are all relative and phenomenal. The 
Ipnorant fail to see 1nto the true nature of things, and become attached 
thereby to the idea of a reality which 1s eternal, blissful, self-governing, 
and devoid of defilements. To be wise simply means to be free from 
these false views, for there 1s nothing 1n them to be taken hold of as not 
empty. 


Phần Ba 
Phụ Lục 
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Phụ Lục A 
Appendix A 


Tánh Vốn Không 


Tánh thường được dùng để chỉ cái nguyên lý tối hậu của sự hiện 
hữu của một vật hay một người hay cái mà nó vẫn còn tổn tại của một 
vật khi người ta lấy hết tất cả những øì thuộc về vật ấy hay người ấy đi 
mà tánh ấy vẫn thuộc về người ấy hay vật ấy một cách bất ngờ người 
ta có thể hỏi về cái mà nó có tính cách bất ngờ và cái có tánh tất yếu 
trong sự tạo thành một cá thể riêng biệt. Dù không nên hiểu “tánh” 
như là một thực thể riêng lẻ, như một hạt nhân còn lại sau khi bóc hết 
các lớp vỏ bên ngoài, hay như một linh hồn thoát khỏi thân xác sau khi 
chết. Tánh có nghĩa là cái mà nếu không có nó thì không thể có sự 
hiện hữu nào cả, cũng như không thể nào tưởng tượng ra nó được. Như 
cách cấu tạo tư dạng của nó gợi ý, nó là một trái tim hay một cái tâm 
sống ở bên trong một cá thể. Theo cách tượng trưng, người ta có thể 
gọi nó là “lực thiết yếu.” 

Hoằng Nhẫn (601-674), tổ thứ năm của dòng Thiển Trung quốc, 
người kế vị Đạo Tín. Ông là thầy của Thần Tú và Huệ Năng. Ông là 
một vị sư nổi tiếng, tổ thứ năm của Thiển Tông Trung Hoa, đệ tử của 
Tứ Tổ Đạo Tín, và là thầy của Lục Tổ Huệ Năng. Hoằng Nhẫn cùng 
quê với Tổ Đạo Tín, ở Kỳ Châu. Hoằng Nhẫn đến với Tứ Tổ khi ngài 
còn là một đứa trẻ; tuy nhiên, điều mà ngài đã làm hài lòng sư phụ là 
với cung cách trả lời của ngài qua cuộc nói chuyện đâu tiên. Khi tứ tổ 
hỏi ngài về họ mà tiếng Trung Hoa gọi là “Tánh' thì ngài đáp: “Con có 
tánh, nhưng chẳng phải là tánh thường.” Tứ Tổ bèn hỏi: “Vậy là tánh 
øì?' Hoằng Nhẫn đáp: “Là Phật tánh.” Tứ Tổ lại hỏi: “Con không có 
tánh sao?” Hoằng Nhẫn đáp: “Nhưng tánh vốn là không.” Tứ Tổ thầm 
nhận biết đây là người sẽ được truyền thừa về sau nầy. Đây chỉ là 
thuật chơi chữ, vì nói về tộc họ hay danh tánh và bổn thể hay tự tánh, 
người Trung Hoa đều đọc chung là “tánh.` Tứ Tổ Đạo Tín hỏi là hỏi về 
danh tánh, còn cậu bé Hoằng Nhẫn lại đáp về tự tánh, cậu đã mượn 
chữ đồng âm ấy cốt đưa ra kiến giải của mình. Thật vậy về sau nầy 
Hoằng Nhẫn được Tứ Tổ Đạo Tín truyền y bát làm tổ thứ năm của 
dòng Thiển Trung Quốc. 
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Trong Pháp Bảo Đàn Kinh, Lục Tổ Huệ Năng định nghĩa chữ 
“Tánh” theo cách như sau: “Tánh hay tâm là lãnh thổ,” ở đây tánh là 
vua: vua ngự trị trên lãnh thổ của mình; chỗ nào có tánh, chỗ đó có 
vua; tánh đi, vua không còn nữa, khi tánh ở thì thân tâm còn, khi nào 
tánh không ở thì thân và tâm hoại diệt. Đức Phật phải được thành tựu 
trong tánh chớ đi tìm ngoài thân. Về việc này Lục Tổ Huệ Năng đã nỗ 
lực đem đến cho chúng ta sự hiểu biết rõ ràng về cái mà ngài nghe 
được bằng “Tánh.” Tánh là lực thống trị toàn thể con người chúng ta, 
nó là nguyên lý của sự sống của chúng ta, cả về thể xác lẫn tinh thần. 
Sự hiện diện của Tánh là nguyên nhân của sự sống, cả về thể xác lẫn 
tỉnh thần, theo nghĩa cao nhất của nó. Khi Tánh không ở nữa, tất cả 
đều chết, điều này không có nghĩa là tánh là một vật gì ngoài thân và 
tâm, nơi nó vào để làm chúng hoạt động và ra đi vào lúc chết. Tuy 
nhiên, cái Tánh kỳ diệu này không phải là một loại lý luận tiên 
nghiệm, mà là một thực tại có thể kinh nghiệm được và nó được Lục 
Tổ Huệ Năng chỉ danh dưới hình thức “Tự Tánh, hay bản tánh riêng 
của cái “mình” trong suốt Pháp Bảo Đàn Kinh 


Nature Is Empty In Ifs Nature 


Nature stands In most cases for the ultimate cons(uent, or 
something ultimate In the being of a thing or a person, or that which 1s 
left after all that accidentally belongs to a thing 1s taken away from It. 
lt may be questioned what 1s accidental and what 1s essential in the 
consfitution of an Individual obJect. Thouph it must not be conceived as 
an Individual entity, like a kernel or nucleus which 1s left when all the 
Oufer casings are removed, or like a soul which escapes from the body 
after death. Nature means something without which no exiIstence 1s 
possible, or thinkable as such. As is morphological construction 
suggests, 1t 1s “a heart or mind which lives” within an individual. 
Figuratively, it may be called “vital force. 

The fifth patriarch of Ch°an in China; the đharma successor of Tao- 
hsin and the master of Shen-hsui and Hui-Neng. Hung-Jên, a noted 
monk. He was the fifth patriarch, a disciple of the fourth patrlarch Tao- 
Hsin, and the master of the sixth patriarch Hui-Neng. Hung-Jen came 
from the same province as his predecessor, Tao-Hsin in Ch'i-Chou. 
Hung-]en came to the fourth patriarch when he was still a litle boy; 
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however, what he pleased his master at their first Interview was the 
way he answered. When Tao-Hsin asked what was his family name, 
which pronounced “hsing” in Chinese, he said: “[ have a nature (hsing), 
and 1t is not an ordinary one.” The patriarch asked: “What 1s that?” 
Hung-Jen said: “It 1s the Buddha-nature (fo-hsing).” The patriarch 
asked: “Then you have no name?” Hung-Jun replied: “No, master, for 
1 1s empty In Its nature.” 'Tao-Hsin knew this boy would be an excellent 
candidate for the next patriarch. Here 1s a play of words; the characters 
denotng “family name” and that for “nature” are both pronounced 
“hsing.` When Tao-Hsin was referring to the “family name” the young 
boy Hung-Jen took 1t for “nature” purposely, whereby to express hIis 
view by a figure of speech. Finally, Hung-Jen became the fifth 
patriarch of the Chinese Zen line. 

In the Platform Sutra, the Sixth Patriarch Hui Neng defined 
“nature” as follows: “The nature, or mind or heart 1s the dominion, 
nature 1s the lord: the rules over his dominion, there 1s “nature” and 
there 1s the “lord”; nature departs, and the lord 1s no more; nature 1s and 
the body and mind subsists, nature 1s not and the body and mind 1s 
destroyed. The Buddha 1s to be made within nature and not to be 
sought outside the body. In this, Hui-Neng attempts to give us a clearer 
understanding of what he means by “nature.` Nature 1s the dominating 
Íforce over our entire being; 1t is the principle of vifality, physical and 
spiritual. Not only the body but also the mind in its highest sense 1s 
active because of nature being present In them. When “nature” 1s no 
more, all 1s dead, though this does not mean that “nature” 1s something 
apart from the body and mind, which enters Info 1t to actuafe 1t, and 
depart at the time of death. This mysterious nature, however, Is not a 
logical a priori but an actuality which can be experlenced, and 1t 1s 
designated by Hui-Neng as “self-nature” or “self-being,” throughout 
his Platform Sutra. 
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Phụ Lục B 
Appendix B 


Tánh Không Và Sự Tĩnh Lặng 


Gốc tiếng Phạn của “Tánh không” là “Sunyata.” “Sunya” lấy từ 
gốc chữ “svi” có nghĩa là phổng lên. Chư pháp không có thực hữu nội 
tại, không có bản chất thường hằng, không có thứ gì có thực tánh của 
chính nó. Những øì hiện hữu đều có điều kiện, và có liên quan với 
những yếu tố khác. Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển IV, Tứ 
Tổ Thiền tông Đạo Tín giải thích ý nghĩa của sự tnh lặng và tánh 
không như sau: "Hãy suy gẫm về sắc thân của mình, xem thử nó là gì. 
Nó trống rỗng, không có thực tướng, như một cái bóng. Nó được tưởng 
như có thật, nhưng nơi nó, chẳng có thứ gì để nắm giữ được... Từ giữa 
Tánh Không khởi lên lục căn, và lục căn thuôc về Tánh Không, trong 
khi lục trần được nhận thức như giấc mộng hay như một huyễn tượng. 
Điều này cũng giống như con mắt nhìn các vật; các vật không nằm 
trong con mắt. Hay giống như tấm gương phản chiếu hình ảnh của bạn: 
bạn thấy hình ảnh một cách rõ ràng; tất cả những phản ảnh ấy chỉ là 
tánh không, vì tấm gương không lưu giữ vật phản chiếu trong gương. 
Mặt người không đi vào trong thân tấm gương, và tấm gương không đi 
ra khỏi mình để nhập vào mặt người. Khi thấu hiểu tấm gương và 
khuôn mặt tương quan như thế nào với nhau, khi hiểu rằng ngay từ lúc 
bắt đầu, đã không có vào, không có ra, không có qua lại, không có 
thiết lập tương quan giữa hai bên, người ta hiểu được ý nghĩa của Chân 
Như và Tánh Không." Thiền Sư Đạo Tiểm sống vào khoảng cuối nhà 
Đường đầu nhà Tống (vào khoảng giữa thế kỷ thứ X). Lúc ban đầu 
Đạo Tiểm đến tham vấn với thiển sư Tịnh Huệ. Tịnh Huệ hỏi: "Ngoài 
việc học Thiển, con xem những kinh điển gì?" Đạo Tiềm đáp: "Con 
xem kinh Hoa Nghiêm." Tịnh Huệ nói: "Sáu tướng tổng, biệt, đồng, dị, 
thành, hoại, thuộc vào pháp môn nào?" Đạo Tiểm đáp: "Đoạn văn 
trong phẩm Thập Địa. Căn cứ vào lý thuyết này thì hết thẩy các pháp 
thế gian và xuất thế gian đều đủ cả sáu tướng." Tịnh Huệ hỏi: "Vậy 
cái 'Không' có đủ cả sáu tướng hay không?" Đạo Tiểm như lạc mất 
phương hướng không biết trả lời thế nào. Tịnh Huệ nói: "Con hãy hỏi 
ta đi." Đạo Tiềm bèn hỏi: "Bạch thầy, vậy thì cái 'Không' có đủ cả sáu 
tướng hay không?" Tịnh Huệ nói: "Không!" Đạo Tiểm hoát nhiên đại 


370 


ngộ; phấn khởi tinh thần làm lễ bổn sư. Tịnh Huệ hỏi: "Con hiểu như 
thế nào?" Đạo Tiểm đáp: "Không." 


Emptiness and Quietude 


A SanskrIt root for “Emptiness” 1s “sunyata”. The Sanskrit word 
“sunya” 1s derived from the root “svi,” to swell. Sunya literally means: 
“relating to the swollen.” Unreality of things or all things (phenomena) 
lack Inherent existence, having no essence or permanent aspect 
whatsoever, nothing has a nature of 1ts own. All phenomena are empty. 
All phenomena exist are conditioned and, relative to other factOrs. 
According to the Records of the Transmission of the Lamp (Ch°uan- 
Teng-Lu), Volume IV, Tao-hsin, the Fourth Ch'an Ancestor, explains 
what 1s meant by quietude and Emptiness In the following manner: 
"Reflect on your own body and see what It 1s. It 1s empty and devoid of 
reality like a shadow. Ït 1s perceived as I1f It actually exIsts, but there 
nothing there to take hold of... Out of the midst of Emptiness there rise 
the six senses and the six senses too are of Emptiness, while the six 
sense-obJects are perceived as like a dream or a vision. It 1s like the 
eye perceiving 1ts obJects; they are not located In it. Like the mirror on 
which your features are reflected, they are perfectly perceived there In 
all clearness; the reflections are all there in the emptiness, yet the 
mirror Itself retains not one of the obJects which are reflected there. 
The human face has not come to enter Into the body of the mirror, nor 
has the mirror gone out to enter Into the human face. When one 
realizes how the mirror and the face stand to each other and that there 
1s from the beginning no enfering, not øoIng-out, no passing, no coming 
Iinto relaton with each other, one comprehends the signification of 
Suchness and Emptiness." Zen master Tao-chien lived between late 
Trang and early Sung (around the middle of the tenth century). He first 
saw Ching-hui. Ching-hui asked, "What sutras do you read besides your 
study of Zen?” Tao-chen said, "I read the Avatamsaka Sutra." Ching- 
hui said, “The sutra refers to the six aspects of existence; general and 
particular, same and difference, existing and disappearing. To what 
doctrine does this belong?” Tao-ch1en said, “The passage occurs In the 
chapters on the ten stages of Bodhisattvahood. According to 1ts theory, 
all things either of this world or of a supermundane world are 
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considered to have these six aspects." Ching-hui asked, "Is 'emptiness 
of space' (Kung) furnished with these six?” Tao-chlen was at a loss 
how to answer the question. Ching-huIi said, "You ask me." Tao-ch1en 
asked, "ls emptiness of space' (Kung) furnished with these six?” Ching- 
hui said, "Kung!" The answer opened at once the mind of Tao-ch'1en to 
a new lipht; filled with Joy, he bowed to the master. Ching-hui said, 
"How do you understand?” 'Tao-ch1en said, "Kung!" 


372 


373 


Phụ Lục C 
Appendix C 


Vạn Hữu Bản Lai Không, 
Vạn Pháp Như Ảo Hiện 


Ảo hiện là thế giới của các hiện tượng và hình thức bể ngoài; thế 
giới của bấp bênh và thường xuyên biến hóa, mà một người chưa giác 
ngộ lại cho là hiện thực. Vũ trụ hiện tượng luôn bị chi phối bởi đổi thay 
và vô thường. Ảo hiện (Maya) chỉ là phương tiện để chúng ta đo lường 
và đánh giá thế giới hiện tượng. Nó là huyễn hóa khi thế giới sắc giới 
nầy được nhận thức không đúng, như là tĩnh và không thay đổi. Khi nó 
được thấy đúng như nó hiện hữu, nghĩa là một dòng nước chảy sinh 
động thì Maya lại có nghĩa là Bồ Đề, hay trí tuệ vốn có của chúng 
sanh. Theo Thiển Sư Đạo An (312-385) trong Sơn Môn Huyền Nghĩa: 
"Vạn pháp như ảo hiện. Vì chúng như ảo hiện nên được gọi là 'chân lý 
thế gian'. Tâm và thần thì chân thực, không phải là không, đây gọi là 
'chân lý tối thượng'. Nếu thần là không thì giáo pháp này dạy cho ai, 
và ai là người tu tập Đạo để thoát ra khỏi vô minh mà đến Thánh quả? 
Vì vậy phải biết rằng thần không phải là không." Thiển sư Đạo An 
(312-385), một học giả Phật giáo quan trọng nhất của Trung quốc vào 
thế kỷ thứ IV sau Tây lịch. Đạo An sanh ra tại đất Phù Liễu, thuộc xứ 
Thường Sơn, ở miền bắc Trung Hoa, trong gia đình theo Khổng giáo, 
nhưng ông xuất gia tu Phật năm 12 tuổi. Vì tướng mạo xấu nên ông 
không được người trong chùa nể trọng cho mấy. Về sau ông du phương 
học đạo, gặp Ngài Phật Đồ Trừng ông liền xin theo làm đệ tử nương 
học. Mỗi khi Phật Đồ Trừng giảng kinh thì ông trùng thuật lại, lời 
giảng và ý nghĩa đều diễn đạt đến mức siêu quần, làm cho thính chúng 
thảy đều kinh hãi. Ông đã nghiên cứu nhiễu văn bản khác nhau của 
Kinh Bát Nhã và thực hành thiển định. Ông đã bình giải những kinh 
văn nầy ngay trong những năm đầu trong đời tu tập của ông, và ông 
cũng chính là học giả Phật giáo đầu tiên phối hợp giữa Bát Nhã và 
Thiển Na, là người khai sáng một trong những trường phái Phật giáo 
Trung Quốc đầu tiên, trường phái nầy được triển khai từ Kinh Bát Nhã 
Ba La Mật mà ông đã dày công nghiên cứu. Học thuyết về “Không tồn 
tại căn bản,” trường phái nầy tin rằng cách duy nhất để giải thoát khỏi 
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những ràng buộc của mình là bằng cách giữ cho tinh thần trong “không 
tôn tại.” Sư Đạo An chủ trương tất cả các pháp "bản tánh không". Ông 
cũng là người đầu tiên lập ra bản danh mục kinh điển bằng Hoa ngữ 
thời bấy giờ. Ông được coi là người đầu tiên khởi xướng việc thờ Phật 
Di Lặc. Thời bấy giờ, vì chưa có Luật Tạng đầy đủ nên ông đã quy 
định những quy tắc chính về sinh hoạt chung cho các đệ tử của mình. 
Những sinh hoạt nầy bao gồm những nghi lễ tôn vinh Đức Phật như đi 
vòng quanh các tượng, phương pháp giải thích kinh điển, ăn uống trong 
tự viện, và nghi lễ bố tát. Vì bao giờ ông cũng xem trọng thiền định, 
nên nhiều người coi ông như một trong những cha đẻ của Thiển Tông 
Trung Hoa, trong khi nhiều người khác xem ông như là người thật sự 
sáng lập ra Thiển tông Trung Hoa. Người ta nói rằng Đạo An Pháp Sư 
có một tướng lạ là nơi cánh tay trái của ngài nổi lên một cục thịt u, 
giống như hình cái ấn, nên người đương thời cũng gọi ngài là “Thủ Ấn 
Hòa Thượng.” 


AlI Things Are Originally By Nature Emmpty, 
AlI Dharrmas Are the Same As Mlagical Illusions 


lIlusion 1s the continually changing, impermanent phenomanal 
world of appearances and forms, of I1llusion or deception, which an 
unenlightened mind takes as the only reality. The phenomenal universe 
1s subJect to differentiation and Iimpermanence. Maya 1s merely a 
medium through which we measure and appraise the phenomenal 
world. It is the cause of illusion when this world of form 1s Incorrectly 
perceived as static and unchanging. When 1t 1s seen for what It 1s, 
namely, a living flux grounded in emptiness, maya 1s bodhi, or inherent 
wIsdom. According to Zen Master Tao An (312-385) in Shan Men 
Hsuan I: "All dharmas are the same as magical 1llusions. Because they 
are the same as magical illusions they are called the 'worldly truth. 
The mind and spirit are real and not empty; this 1s the truth of supreme 
meaning. If the spirit is empty, then to whom are the teachings given, 
and who cultivates the Path to advance from an Ignorant state and 
attain Sagehood? Therefore it should be known that the spIrIf 1s not 
empty." Tao-An, the most important Chinese Buddhist scholar of the 4° 
century AD (312-385). He was born In Fu-Lleu area of Tsang-Shan 
region In northern China into a Confuclanist family; however, by the 
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age of twelve he became a novice In the Buddhist monastic order. 
Because he was so physically unattractive, not many people at the 
temple respected him greatly. Later, he traveled abroad to learn 
Buddhism. He met a great venerable Fu-Tu-Tzeng. He immediately 
asked to follow to learn from this great master. Each time Fu-Tu-Tzeng 
explained the Sutra he repeated the teachings. The words and 
meanings were explained and clarified to the highest level, leading the 
listeners to feel overwhelmed In astonishment at his extraordinary 
penetration and knowledge of the Dharma he had leanred. He studied 
Various praJnaparamifa texts and the sutras dealing with the practice of 
dhyana. He composed commenfaries on these texts very early on in his 
le, and he was also the first scholar who Joined the PraJna and 
Dhyana. He was considered the first founder of one of the early 
schools of Chinese Buddhism, which developed out of his engagement 
with the PraJnaparamita Sutra. This was the school of fundamental 
nonbeing, which believed that liberation from all spiritual fetters can 
only be attained through the mind's dwelling In nonbeing. Tao-an 
supported the Interpretaton of all thíngs as "originally by nature 
(inherently) empty." He was also the first one who compiled catalogue 
Of sutras, listing those already available in Chinese translation. He 1s 
considered the originator of the cult of Maitreya. At his time, due to 
lack of a complete Vinaya-pitaka, he established guidelines for the 
communal life of his followers. These guidelines ¡included rites for 
veneration of the Buddha, such as cireumabulation of statues, methods 
of expounding the sutras, communal meals, and the uposatha 
ceremonies. Because of his emphasis on the importance of meditation 
practice, many people regarded him as one of the fathers of Dhyana 
Buddhism In China, while many others considered him as the actual 
founder of Chinese Chan. It is said that Dharma Master Tao-An had a 
unique characteristic 1n that his left arm had a great protrusion of flesh, 
resembling a seal; thus, many people of the day called himm “Seal- 
Holding Great Master.” 
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Phụ Lục D 
Appendix D 


Đừng Dùng Kinh Điển Để 
Tìm Cầu Không Tánh! 


Thiển Sư Đơn Hà Thiên Nhiên (739-824) thượng đường dạy chúng: 
"Tất cả các ông đều phải bảo hộ một chùa viện. Chẳng phải các ông 
tạo tác danh mạo, lại nói người chẳng cúng dường? Ngày trước ta tham 
vấn Hòa Thượng Thạch Đầu, và được ngài chỉ dạy cần tự bảo hộ. Việc 
này không nói bàn mà được. Tất cả các ông ai cũng có một chỗ đất 
ngồi, lại nghi cái gì? Thiển không có phải là cái gì để giải thích đâu? 
Phật có phải là thứ để các ông trở thành đâu? Ta không muốn nghe 
một tiếng nào của các ông về giáo pháp. Các ông hãy nhìn kỹ mà 
xem, phương tiện thiện xảo từ, bi, hỷ, xả chẳng phải từ ngoài mà được. 
Chẳng lấy ra được một tấc vuông của những thứ này để làm chứng. 
Thiện xảo là Văn Thù, phương tiện là Phổ Hiển. Đó! Các ông còn 
muốn đi tìm ở đâu nữa không? Đừng dùng kinh điển Phật để tìm cầu 
'không tánh'. Thiển sinh đời nay lăng xăng lộn xộn cho là tham thiển 
hỏi Đạo. Ở đây ta không có pháp dành cho mấy ông tu! Và cũng 
không có pháp để chứng. Ở đâu cũng thế! Chỉ cân ăn và uống như bình 
thường. Mọi người đều có thể làm được điều này mà! Đừng chất chứa 
nghi ngờ. Chỉ đơn giản coi ông già Thích Ca là ông già bình thường. 
Các ông phải tự mình xét lấy. Đừng dùng cả đời mình cố gắng tranh 
lấy một chiếc cúp nào đó, người mù dẫn đám mù, cả đám kéo nhau rơi 
vào địa ngục, màu sắc mịt mù trong nhị nguyên. Ta chẳng có gì để nói 
thêm nữa. Hãy cẩn trọng!" 

Hành giả nên nhớ rằng lời dạy kinh điển là những bài thuyết giảng 
của Đức Phật Thích Ca. Tam tạng Kinh Điển bao gồm Kinh, Luật và 
Luận. Phật Giáo Nguyên Thủy thừa nhận kinh điển được ghi lại bằng 
tiếng Ba Li (Nam Phạn). Phật giáo Đại Thừa thừa nhận kinh điển được 
ghi lại bằng tiếng Bắc Phạn. Tuy nhiên, trong truyền thống "Bất lập 
văn tự" của các trường phái Thiển. Nhà Thiền dựa vào thực tập hơn là 
văn tự sách vở. Ngôn thuyết pháp tướng hay giáo lý bằng ngôn từ trái 
với sự tự chứng. Điều này chỉ muốn nhấn mạnh rằng hành giả tu Thiển 
nên luôn nhớ đến bốn phép nương vào để hiểu thấu Phật Pháp mà 
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chính đức Phật đã dạy. Thứ nhất là Y pháp bất y nhân. Nương vào 
pháp chứ không nương vào người. Thứ nhì là Y liễu nghĩa kinh, bất y 
bất liễu nghĩa kinh. Nương vào kinh rõ nghĩa (viên giáo) chứ không 
nương vào kinh không rõ nghĩa (phần giáo). Thứ ba là Y nghĩa bất y 
ngữ. Nương vào nghĩa chứ không nương vào văn tự. Thứ tư là Y trí bất 
y thức. Nương vào trí tuệ trực giác chứ không nương vào tri thức phàm 
phu. Nếu có thể làm theo những điều này, chúng ta sẽ cảm thấy kinh 
điển là những ngọn đèn soi lối cho chúng ta trong đêm tối, mà không 
phải bám víu vào chúng nữa. 


Don † Go Using the Buddhist Scriptures 
to Look for Emptiness! 


Zen master Tan-Hsia entered the hall and addressed the monks, 
saying, "All of you here must take care of the temple and monastery. 
Thịngs in thịs place were not made or named by you, and have they not 
been given as offerings? Formerly I studied with Shih-fou, and he 
taught me that I must personally protect these things. This 1s not to be 
discussed further. Each of you here has a place to put your cushion and 
sit. Why do you suspect you need something else? Is Zen something 
you can explain? Is a Buddha something you can become? I dont want 
to hear a single word about Buddhism. All of you, look and seel 
Skillful means and expedience, the unlimited mind of benevolence, 
compassion, Joy, and detachment; these things arent received from 
someplace else. Not an inch of these things 1s evident. SKillful means 1s 
ManJusri Bodhisattva. Expedience 1s Samantabhadra Bodhisattva. Do 
you sfill want to go seeking after something? Dont go using the 
Buddhist scriptures to look for emptiness! These days Zen students are 
all in a tizZy, practicing Zen and asking about the Way. I don have any 
Dharma for you to practice herel And there Isnt any doctrine to be 
confirmed. Just eat and drink. Everyone can do that. Dont harbor 
doubt. Ifs the same everyplacel Just simply recognize that Sakyamuni 
was an ordinary old fellow. You must see for yourself. Dont spend 
your life frying to win some competiftive trophy, blindly misleading 
other blind people, all of you marching right Into hell, floundering In 
duality! ve nothing more to say. Take care!" 
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Practiioners should always remember that teachings In sutras are 
the Buddha's teachings. Three baskets In Pali recognized by Theravada 
school. Sutras were writen down 1n Sanskrit recognized by the 
Mahayana school, including the sutras (kinh), Tantras (luật), and the 
Commentary (luận). However, 1n the tradition of "No establishment of 
words and letters" or ”Ieaching that does not establish words and 
letters” of Zen schools. It lays stress on medifation and Intuition rather 
than on books and other external aids. Word-teaching contrasted with 
self-realization. This just emphasizes that Zen practitioners should 
always remember the four basic principles which the Buddha himself 
taught for thorough understanding Buddhism. First, relying on the 
teaching, not on the person or trust in the Law, not in men. Relying In 
on the teaching, not merely on any persons (relying on the teaching and 
not on the person who teaches 1). Second, rely on the complete 
teaching, not on the partial teaching, trust in sutras contfaining ultimate 
truth, not incomplete one. Relying on the sutras that give ultimate 
teachings, not on those which preach expedient teachings (relying on 
discourses of definitive meaning, not on discourses of Interpretable 
meaning). Third, relying on the meaning, not on the letter. Trust In 
truth, not in words (letters). Relying on the true meaning or spIrIt Of 
Dharma statement In sutra, not merely on the words of the statement 
(relying on the meaning of the teaching and not on the expression). 
Fourth, rely on knowledge, not on conditioned conscIousness. Trust In 
wisdom growing out of eternal truth and not in 1llusory knowledge. 
Relying on nntuiive wisdom, not on 1mntellectual or normal 
understanding (relying on ¡nntuiive wisdom and not on normal 
conscIousness). lf we can follow these, we can see that scriptural texts 
are lamps that help us pass through a dark night, without any 
attachment to them. 
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Phụ Lục E 
Appendix E 


Sự Phát Triển Tánh Không 
Trong Kinh Đại Bát Nhã 


Kinh Đại Bát Nhạ thuyết về triết lý căn bản Đại Thừa và Lục Ba 
La Mật. Người ta nói rằng Phật đã thuyết Kinh nầy cho 16 chúng hội ở 
bốn nơi khác nhau: Linh Thứu Sơn, Thành Xá Vệ, Cung trời Tha Hóa 
Tự Tại, và Trúc Lâm Tịnh Xá. Kinh gồm 600 quyển được Ngài Trần 
Huyền Trang dịch sang Hoa Ngữ vào thời nhà Đường. Một trong những 
câu nổi tiếng nhất của bộ kinh là "Sắc tức thị không, không tức thị 
sắc." Nói cách khác, không hễể có sự khác biệt giữa đệ nhất nghĩa đế 
và thế tục đế. Nếu tánh không là hoàn toàn không thì thật là vô nghĩa. 
Do đó, giai đoạn cuối cùng, Tánh Không nghĩa là phương tiện của của 
tục đế và chân đế. Nói cách khác, mặc dù tục đế là hữu vi nhưng lại 
cần thiết cho việc đạt đến chân đế và Niết Bàn. Tất cả các pháp hiện 
tượng là không, nhưng vẫn từ các pháp ấy mà giác ngộ. Theo Đại Bát 
Nhã Ba La Mật Đa Kinh, trung tâm cốt lõi của văn học kinh điển Bát 
Nhã đã giải thích xuất sắc ý nghĩa nầy với câu: “Sắc chẳng khác 
không, không chẳng khác sắc.” Tục đế không phải là vô dụng trong 
việc đạt đến giác ngộ, cũng không phải là không có mối quan hệ giữa 
tục đế và chân đế. Vì thế, Bát Nhã là bản chất của chân trí, thấy các 
pháp như thật, từ đó “Bồ Tát tự tại, không chướng ngại, không sợ hãi, 
vượt qua các vọng tưởng điên đảo' để ngài ung dung tự tại bước vào 
thế gian ban pháp thoại về “Tánh Không' cho tất cả chúng sanh. Khái 
niệm Tánh Không trong kinh điển Bát Nhã đã mở cho chúng ta thấy 
trong kinh điển Pali, khái niệm “Không' được mô tả đơn giản với ý 
nghĩa thực tại hiện tượng là không, chớ không nói về bản thể như Tánh 
Không trong văn học Bát Nhã. Nói cách khác, khái niệm “Không” 
trong kinh điển Pali nghiêng về lãnh vực không là vô ngã, cho tới khi 
có sự xuất hiện và phát triển của Đại Thừa, đặc biệt văn học Bát Nhã, 
lãnh vực vô ngã được chia làm hai phần: ngã không và pháp không, 
nghĩa là từ chủ thể đến khách thể, từ sáu căn đến sáu trần, từ sự khẳng 
định của sanh hoặc không sanh đến sự phủ định của sanh hoặc không 
sanh... đều trống không. Cũng có thể nói rằng, khái niệm không trong 
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kinh điển nguyên thủy là nền tảng cho sự phát triển Tánh Không trong 
văn học Bát Nhã. 


Development 0ƒ Sunyata 
In Praqjna-Paramita Suia 


The Maha-prajna-paramita sutra 1s the fundamenfal philosophical 
work of the Mahayana school, the formulation of wisdom, which 1s the 
sixth paramita. It is said to have been delivered by Sakyamunl In four 
places at sixteen assemblies: Gridhrakuta near Rajagrha (Vulture 
Peak), SravastIl, Paranirmitavasavartin, and Veluvana near RaJagrha 
(Bamboo Garden). It consists of 600 books as translated by Hsuan- 
Tsang under the Tang dynasty. One of the most famous phrases from 
the Sutra: "Matter 1s Just the immaterial, the Immaterial 1s Just matter 
(form 1s emptiness and the very emptiness 1s form)." In other words, 
there 1s no difference between the supreme truth and the conventional 
truth. If Sunyata 1s the total Sunyta, then It 1s meaningless. According to 
the Mahayana tradition, Sunyata 1s the Means of the Relative Truth 
and the Ultimate truth. That ¡1s to say, worldly truth, though not 
unconditional, 1s essential for the attainment of the ultimate Truth and 
Nirvana. The Hrdaya Sutra, the central of the Prajna-paramita 
scriptures, has expanded this significance by the emphasis words that 
“Rupa does not differ from Sunya” or Rupa 1s Identical with Sunya. 
Relative truth 1s not useless in achieving enlightenmert, nor can 1t be 
said that there 1s no relation between worldly and ultimate truths. Thus, 
PraJna-paramifa 1s of the nature of knowledge; If 1s a seeing of things, If 
arises from the combination of casual factors. From that, Bodhisattvas 
have no hindrance In thetr hearts, and since they have no hindrance, 
they have no fear, are free from contrary and delusive Ideas In order 
that he can content himself with entering the world to spread the Truth 
of Sunyata to all walks of life without any obstacles. The concept of 
Sunyata in Maha-PraJna-paramita Sutra opens our knowledge that In 
Pali Nikaya, the concept of Sunnafa 1s diplayed very simple with the 
Iidea of the reality and that sunnata in Panca Nikaya 1s also the form of 
real nature, I1.e., Sunyata in Prajna-paramita texts. In other words, 
Sunnata In Pali scriptures attached special Importance to non-self and 
until the appearance and development of Mahayana, specially PraJna- 
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paramita literature, the the field of non-self 1s represenfed In two parts: 
the non-substantiality of the self and the non-substantiality of the 
dharmas, 1.e., from subjective to obJective, from six Internal sense- 
bases fo sIx external sense bases, from affirmation of either being or 
non-being to denial of either being or non-being, etc, are empty. The 
negation of all things gives us to Insight into the reality. That 1s also to 
say, Sunnata In Pali Nikayas 1s the foundation for the development of 
PraJna-paramifa literature. 
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Phụ Lục F 
Appendix F 


Thiên Vô Sở Trụ 


Khi một vật còn chỗ trụ thì nó đã bị trói buộc rồi, cũng không còn 
là tuyệt đối nữa. Trong Thiển vô sở trụ, tâm chẳng chấp vào không 
gian hay thời gian. Cái tâm quá khứ tự nó sẽ dứt, tức gọi là vô quá khứ 
sự, với hiện tại và vị lai lại cũng như vậy (tâm hiện tại rồi sẽ tự dứt, 
tức gọi là vô hiện tại sự; tâm vị lai rồi cũng sẽ tự dứt, tức gọi là vô vị 
lai sự), nhận biết chư pháp không thật nên không chấp trước. Tâm đó 
gọi là tâm vô sở trụ hay tâm giải thoát, tâm Phật, tâm Bồ Đề; tâm 
không vướng mắc vào ý tưởng sanh diệt (vô sinh tâm), đầu đuôi. Thật 
vậy, tâm trụ chỗ nào gọi là trụ? Theo Đại Bát Nhã Kinh thì tâm trụ 
chỗ không trụ gọi là trụ. Mà thế nào là chỗ không trụ? Cũng theo Đại 
Bát Nhã Kinh thì không trụ bất cứ chỗ nào tức là trụ chỗ không. Nhưng 
thế nào là không trụ bất cứ chỗ nào? Lần nữa, theo Đại Bát Nhã Ba La 
Mật Đa Tâm Kinh thì không trụ bất cứ chỗ nào có nghĩa là không trụ ở 
thiện ác, hữu vô, trong ngoài, khoảng giữa, không trụ ở không cũng 
không trụ ở bất không, không trụ ở định cũng không trụ ở bất định, tức 
là không trụ ở bất cứ chỗ nào. Hành giả tu Thiển nên luôn nhớ rằng 
không trụ bất cứ chỗ nào đích thực là chỗ tâm trụ cho chính tâm mình 
vì đó là tâm Phật 

Theo Kinh Kim Cang, một vị Bồ Tát nên có các tư tưởng được thức 
tỉnh mà không trụ vào bất cứ thứ gì cả. Toàn câu Đức Phật dạy trong 
Kinh Kim Cang như sau: “Bất ưng trụ sắc sanh tâm, bất ưng trụ thinh, 
hương, vị, xúc, pháp sanh tâm, ưng vô sở trụ nhi sanh kỳ tâm (không 
nên sinh tâm trụ vào sắc, không nên sinh tâm trụ vào thanh, hương, vị, 
xúc, Pháp. Nên sinh tâm Vô Sở Trụ, tức là không trụ vào chỗ nào). 
Thiên sư Tuyết Phong Nghĩa Tồn (822-908) là một vị thiển sư nổi tiếng 
khổ hạnh vào thời nhà Đường. Tuyết Phong đã nhiều năm hành cước 
du phương, luôn mang theo bên mình một cái vá (muỗng múc canh) 
trong lúc hành Thiển; điều này có ý nghĩa là Tuyết Phong đảm nhận 
công việc nhọc nhằn thấp kém nhất trong chốn tòng lâm, đó chính là vị 
Tăng nấu bếp, mà cái vá chính là dấu hiệu của công việc ấy. Tuyết 
Phong kế thừa y bát của Đức Sơn và trở thành vị trụ trì sau này. Có 
một vị Tăng hỏi: "Hòa Thượng gặp Đức Sơn, đã được gì mà liễn thôi 
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không đi nữa?" Tuyết Phong đáp: "Lão Tăng đến tay không, về tay 
không." Theo Thiển sư D.T. Suzuki trong quyển "Thiền Học Nhập 
Môn," vấn đáp như vậy há chẳng phải là lối giải thích bình thường nhất 
về "Vô sở trụ" sao? Đối với hành giả tu Thiền, thì tâm nên trụ chỗ 
nào? Nên trụ chỗ không trụ. Vậy thì thế nào là chỗ không trụ? Không 
trụ bất cứ chỗ nào tức là chỗ không trụ. Nhưng mà thế nào là không trụ 
bất cứ chỗ nào? Không trụ bất cứ chỗ nào có nghĩa là không trụ thiện 
ác, hữu vô, trong ngoài, khoảng giữa, không trụ chỗ không cũng không 
trụ chỗ bất không, không trụ chỗ định cũng không trụ chỗ bất định, tức 
là không trụ bất cứ chỗ nào. Chỉ cần không trụ bất cứ chỗ nào tức là 
chỗ trụ của tâm; được như vậy mới gọi là tâm vô sở trụ, mà tâm vô sở 
trụ là tâm Phật. Thật vậy, tâm vô sở trụ là tâm chẳng chấp vào không 
gian hay thời gian. Cái tâm quá khứ tự nó sẽ dứt, tức gọi là vô quá khứ 
sự, với hiện tại và vị lai lại cũng như vậy (tâm hiện tại rồi sẽ tự dứt, 
tức gọi là vô hiện tại sự; tâm vị lai rỗi cũng sẽ tự dứt, tức gọi là vô vị 
lai sự), nhận biết chư pháp không thật nên không chấp trước. Tâm đó 
gọi là tâm vô sở trụ hay tâm giải thoát, tâm Phật, tâm Bồ Đề; tâm 
không vướng mắc vào ý tưởng sanh diệt (vô sinh tâm), đầu đuôi. 


No-Abiding Zen 


When a thing has 1ts fixed abode, 1t 1s fettered, 1† Is no more 
absolute. In "No-abiding” Zen, the mind 1s without a resting place, 
detached from time and space, the past being past may be considered 
as a non-past or non-existent, so with present and future, thus realizIng 
their unreality. The result is detachmernt, or the liberated mind, which 1s 
the Buddha-mind, the bodhi-mind, the mind free from 1deas or creation 
and extinction, of beginning and end, recognizing that all forms and 
natures are of the Void, or Absolute. In fact, where 1s the abiding place 
for the mind? According to the PraJnaparamita Sutra, the mind abides 
where there 1s no abiding. But what 1s meant by "there 1s no abiding 
place?” Also according to the Maha-PraJna-paramita Sutra, when the 
mind 1s not abiding In any particular obJect, we say that It abides where 
there 1s no abiding. But again, what 1s meant by not abiding In any 
particular obJect? And again, according to the PraJnaparamita Sutra, 
"not abiding In any particular object” means not to be abiding In the 
dualism of good and evil, being anf non-being, thought and matfer; 1t 
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means not to be abiding in emptiness or in non-emptiness, neither In 
tranqguility nor in non-trangullity. Zen practiioners should always 
remermmber that where there 1s no abiding place, this 1s truly the abiding 
place for the mind, for that mind 1s Buddha's mind. 

The complete sentence which the Buddha taught Subhut as 
follows: “Do not act on sight. Do not act on sound, smell, taste, touch or 
Dharma. One should act without attachments.” According to the 
Diamond Sutra, a Bodhisattva should produce a thought which 1s 
nowhere supported, or a thought awakened without abiding In anything 
whatever. Zen master Hsueh-fêng was one of the mosf earnest truth 
seekers in the history of Zen during the Tang dynasty. He 1s said to 
have carried a ladle throughout the long years of his disciplinary Zen 
peregrinations. His idea was fo serve In one of the most despised and 
most difficult positions 1n the monastery life, that 1s, as cook, and the 
ladle was his symbol. When he finally succeeded Tê-shan-Hsuan-chien 
as Zen master, a monk approached him and asked, "What 1s that you 
have atfained under Tê-shan? How serene and self-contained you are!" 
Hsueh-fêng said, "Empty-handed [ went away from home, and empty- 
handed I returned.” According to Zen master Daisetz Teitaro SuzuKI In 
"An Introduction To Zen Buddhism,” 1s not this a practical explanation 
of the doctrine of "no abiding place”? For Zen practitioners, where 1s 
the abiding place for the mind? Zen practitioners' minds should abide 
where there Is no abiding. What 1s meant by "there 1s no abiding"? 
When the mind 1s not abiding In any particular obJect, we say that 1t 
abides where there 1s no abiding. But what 1s meant by not abiding In 
any particular obJect? It means not to be abiding In the dualism of good 
and evil, being and non-being, thought and matter; It means not to be 
abiding In emptiness or in non-emptiness, neither In tranguility nor In 
non-trangullity. Where there 1s no abiding place, this 1s truly the 
abiding place for the mind, and the non-abiding mind 1s the Buddha- 
mind. In fact, the mind without resting place, detached from time and 
space, the past being past may be considered as a non-past or non- 
exIstent, so with present and future, thus realizing their unreality. The 
result is detachment, or the liberated mind, which 1s the Buddha-mind, 
the bodhi-mind, the mind free from Ideas or creation and extinction, of 
beginning and end, recognizing that all forms and natures are of the 
Void, or Absolute. 
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Phụ Lục G 
Appendix GŒ 


Ca Na Đề Bà và Triết Học Trung Quán 


Sở dĩ gọi là Ca Na Đề Bà (Kanadeva) vì ông chỉ có một mắt. Kana 
theo Phạn ngữ là một mắt. Ông còn được gọi là Aryadeva. Ông sống 
tại miền Nam Ấn vào khoảng thế kỷ thứ ba trước Tây lịch, vị Tổ thứ 
XV của Thiền Tông Ấn Độ. Ông là một trong những đệ tử nổi trội nhất 
của ngài Long Thọ và cống hiến cả đời mình trong việc kế tục công 
việc của Thầy mình, làm vững chắc truyền thống triết học Trung Quán. 
Những nét chính yếu của triết học Trung Quán vừa là triết học vừa là 
thuyết thần bí. Bằng cách xử dụng biện chứng pháp và chiếu rọi sự 
phê bình vào tất cả những phạm trù tư tưởng, nó đã thẳng tay vạch trần 
những khoa trương hư trá của lý trí để nhận thức Chân Lý. Bây giờ 
người tầm đạo quay sang với thiển định theo những hình thức khác 
nhau của “Không Tánh,” và thực hành Bát Nhã Ba La Mật Đa. Nhờ 
thực hành tinh thần đức hạnh Du Già, người tầm đạo theo Trung Quán 
dọn đường để tiếp nhận Chân Lý. Tại giai đoạn sau cùng của Bát Nhã, 
những bánh xe tưởng tượng bị chận đứng, tâm trí vọng động lắng đọng 
tịch tịnh lại, và, trong sự tịch tịnh đó, Thực Tại cúi hôn lên đôi mắt của 
người tầm đạo; kẻ đó đón nhận sự tán dương của Bát Nhã và trở thành 
hiệp sĩ phiêu du của Chân Lý. Đây là kinh nghiệm thuộc về một chiều 
khác, một chiều vô không gian, vô thời gian, nó siêu việt lên trên lãnh 
vực của tư tưởng và ngôn ngữ. Cho nên nó không thể diễn đạt được 
bằng bất cứ ngôn ngữ nào của nhân loại. Theo truyền thống Phật giáo, 
ông là là một trong sáu nhà phê bình nổi tiếng của Phật giáo thời đó, 
và là tác giả của bộ "Bốn Trăm Bài Kệ Về Du Già Bồ Tát Hạnh". 
Người ta kể rằng ông bị một người ngoại đạo ám hại. 

Tưởng cũng nên nhắc lại, Trung Quán Luận là tên tác phẩm của 
Bồ Tát Long Thọ, tổ thứ 14 của dòng Thiển Ấn Độ). Đây là bộ luận 
thứ nhất và cũng là bộ luận chính trong ba bộ luận chính của Tam 
Tông Luận. Bộ Trung Quán Luận do Ngài Long Thọ biên soạn, may 
mắn nguyên bản tiếng Phạn vẫn còn tổn tại. Bản Hán văn do Ngài 
Cưu Ma La Thập dịch. Tác phẩm nầy gồm 400 bài tụng, trong đó Ngài 
Long Thọ đã bác bỏ một số những kiến giải sai lầm của phái Đại Thừa 
hay của các triết gia thời bấy giờ, từ đó ông bác bỏ tất cả những quan 
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niệm duy thức và đa nguyên để gián tiếp thiết lập học thuyết “Nhất 
Nguyên” của mình. Theo Trung Quán, nghĩa chân thật của Tánh 
Không là Phi Hữu hay không thực chất. Triết học Trung Quán không 
phải là chủ thuyết hoài nghi mà cũng không phải là một chủ thuyết bất 
khả tri luận. Nó là một lời mời gọi công khai đối với bất cứ ai muốn 
trực diện với thực tại. Theo Nghiên Cứu về Phật Giáo, ngài Tăng Hộ 
đã nói về lý tưởng Bồ Tát trong Trung Quán như sau: “Phật Giáo có 
thể ví như một cái cây. Sự giác ngộ siêu việt của Đức Phật là rễ của 
nó. Phật Giáo cơ bản là cái thân cây, các học thuyết Đại Thừa là 
nhánh của nó, còn các phái và chi của Đại Thừa là hoa của nó. Bây 
giờ, dù hoa có đẹp đến thế nào thì chức năng của nó là kết thành quả. 
Triết học, để trở thành điều gì cao hơn là sự suy luận vô bổ, phải tìm 
động cơ và sự thành tựu của nó trong một lối sống; tư tưởng cần phải 
dẫn tới hành động. Học thuyết nầy sinh ra phương pháp. Lý tưởng Bồ 
Tát là trái cây hoàn mỹ chín mùi trên cây đại thụ của Phật Giáo. Cũng 
như trái cây bao bọc hạt giống, vì vậy bên trong lý tưởng Bồ Tát là sự 
kết hợp của tất cả những thành tố khác nhau, và đôi khi dường như 
chia rẽ của Đại Thừa.” Theo Jaidev Singh trong Đại Cương Triết Học 
Trung Quán, chúng ta thấy rằng những nét chính yếu của triết học 
Trung Quán vừa là triết học vừa là thuyết thần bí. Bằng cách xử dụng 
biện chứng pháp và chiếu rọi sự phê bình vào tất cả những phạm trù tư 
tưởng, nó đã thẳng tay vạch trần những khoa trương hư trá của lý trí để 
nhận thức Chân Lý. Bây giờ người tầm đạo quay sang với thiển định 
theo những hình thức khác nhau của “Không Tánh,” và thực hành Bát 
Nhã Ba La Mật Đa. Nhờ thực hành tinh thần đức hạnh Du Già, người 
tâm đạo theo Trung Quán dọn đường để tiếp nhận Chân Lý. Tại giai 
đoạn sau cùng của Bát Nhã, những bánh xe tưởng tượng bị chận đứng, 
tâm trí vọng động lắng đọng tịch tịnh lại, và, trong sự tịch tịnh đó, Thực 
Tại cúi hôn lên đôi mắt của người tầm đạo; kẻ đó đón nhận sự tán 
dương của Bát Nhã và trở thành hiệp sĩ phiêu du của Chân Lý. Đây là 
kinh nghiệm thuộc về một chiều khác, một chiều vô không gian, vô 
thời gian, nó siêu việt lên trên lãnh vực của tư tưởng và ngôn ngữ. Cho 
nên nó không thể diễn đạt được bằng bất cứ ngôn ngữ nào của nhân 
loại. 


Aryadeva and the Madhyamaka Philosophy 


He was called Kanadeva because he had only one eye. The 
Sanskrit “Kana” means one-eyed. He was also called Aryadeva. He 
lived In Southern India in the third century, the fifteenth patrlarch of 
the Indian Zen School. He was one of the most foremost disciples of 
Nagarjuna and devoted his lie to continuing his masters WOrk, 
consolidatng the Madhyamika tradiion. The main features of 
Madhyamaka Philosophy. It 1s both philosophy and mysficism. By 1ts 
dialectic, 1ts critical probe Into all the categorles of thought, 1t 
relentlessly exposes the pretensions of Reason to know Truth. The hour 
of Reason's desparr, however, becomes the hour of truth. The seeker 
now turns to medifation on the arious forms of “Sunyata,` and the 
practice of “PraJnaparamitas.' By moral and yogic pracfices, he 1s 
prepared to receive the Truth. In the final stage of Prajna, the wheels 
Of Imagination are stopped, the discursive mind ¡s stilled, and In that 
silence Reality stoops to kiss the eye of the aspirant; he receives the 
accolade of prajna and becomes the knighterrant of Truth. It is an 
experience of a different dimension, spaceless, timeless, which 1s 
beyond the province of thought and speech. Hence 1t cannot be 
expressed In any human language. According to the Buddhist tradition, 
he was one of the six great commentators on the Buddha's teachings 
and was the author of Four Hundred Verses on the Yogic Deeds of 
Bodhisattvas (Catuhsataka). It 1s said to have been killed by a non- 
Buddhist. 

It should be reminded that the Treatise on the Madhyamika, the 
first and principle work of the three main works of the Middle School, 
composed by NagarJuna. Fortunately the Sanskrit text of it has been 
preserved. It was translated into Chinese by Kumarajiva. Ít 1s a treafIse 
of 400 verses in which Nagarjuna refutes certain wrong views of 
Mahayana or of general philosophers, thereby reJecting all realistic and 
pluralistic Ideas, and Indirectly establishing his monistic doctrine. 
According to the Madhyamaka Sastra, the true meaning of Emptiness 
(Sunyata) 1s non-existence, or the nonsubstantveness. The 
Madhyamaka system Is neither scepticism nor agnosticism. Ít 1s an 
Open Invifation to every one to see Reality face to face. According to 
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the Survey of Buddhism, Sangharakshita's summary of the 
Madhyamaka system as follows: “Buddhism may be compared to a 
tree. Buddha”s transcendental realizaton 1s the root. The basic 
Buddhism 1s the trunk, the distincive Mahayana doctrinnes the 
branches, and the schools and subschools of the Mahayana the flowers. 
Now the function of flowers, however beautiful, 1s to produce fruit. 
Philosophy, to be more than barren speculation, must find Ifs reason 
and 1s fulfilment in a way of life; thought should lead to action. 
Doctrine gives birth to method. The Bodhisattva ideal 1s the perfectly 
ripened fruit of the whole vast tree of Buddhism. Just as the fruit 
encloses the seeds, so within the Bodhisattva Ideal are recombined all 
the different and sometimes seemingly divergent elements of 
Mahayana.” According to Jaldev Singh in An Introduction To 
Madhyamaka Philosophy, we have seen the main fÍeatures of 
Madhyamaka Philosophy. It 1s both philosophy and mysficism. By 1ts 
dialectic, 1ts criical probe Into all the categorles of thoupht, 1t 
relentlessly exposes the pretensions of Reason to know Truth. The hour 
of Reason”s desparr, however, becomes the hour of truth. The seeker 
now turns to meditaton on the varlous forms of “Sunyata,` and the 
practice of “PraJnaparamitas.' By moral and yogic pracfices, he 1s 
prepared to receive the Truth. In the final stage of PraJna, the wheels 
Of imagination are stopped, the discursive mind 1s stilled, and In that 
silence Reality stoops to kiss the eye of the aspirant; he receives the 
accolade of prajna and becomes the knighterrant of Truth. It is an 
experience of a different dimension, spaceless, timeless, which 1s 
beyond the province of thought and speech. Hence 1t cannot be 
expressed In any human language. 
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Phụ Lục H 
Appendix H 


Tánh Không Của Vạn Hữu 
Trong Bát Nhã Tâm Kinh 


Bát Nhã Tâm Kinh hay gọi tắt là Tâm Kinh, là phần kinh ngắn 
nhất trong 40 kinh tạo thành Đại Bát Nhã Ba La Mật Đa Kinh. Đây là 
một trong những kinh văn quan trọng nhất trong Phật giáo Đại thừa. 
Kinh được nhấn mạnh về tánh không. Kinh thường được các Phật tử 
tụng thuộc lào trong các tự viện. Một trong những câu nổi tiếng trong 
kinh là “Sắc bất dị không, không bất dị sắc” (hình thức chỉ là hư không, 
hư không chỉ là hình thức), một công thức được lập đi lập lại trong nhà 
thiển. Toàn bộ văn kinh của Bát Nhã Ba La Mật có nghĩa là “trí huệ 
đáo bỉ ngạn.” Kinh được Ngài Huyền Trang dịch sang Hán tự. Theo 
quan điểm Phật giáo, sáu căn, sáu trần và sáu thức cũng như năm uẩn 
đều là không tánh như sau: “Mắt là không phải ngã và bất cứ cái gì 
thuộc về ngã; sắc không phải là ngã và bất cứ cái gì thuộc về ngã; thức 
không phải là ngã và bất cứ cái gì thuộc về ngã.” Trong Bát Nhã Tâm 
Kinh, Đức Phật bảo ngài Xá Lợi Phất: “Này Xá Lợi Phất! Thế giới 
hiện tượng hay sắc tướng này là không, và không quả thực là thế giới 
hiện tượng. Không không khác với thế giới hiện tượng hay Sắc, thế 
giới hiện tượng hay Sắc không khác với Không. Cái gì là thế giới hiện 
tượng thì cái đó là Không, cái gì Không thì cái đó là thế giới hiện 
tượng.” Theo Thiển sư Tăng Xán trong Tín Tâm Minh, không trú ở nơi 
nào nhưng trú ở khắp nơi. Mười phương đang ở ngay trước mặt bạn. 
Cái nhỏ nhất cũng giống như cái lớn nhất nơi mà vô minh bị đoạn tận. 
Cái lớn nhất cũng giống như cái nhỏ nhất, không còn thấy biên giới 
nữa. Sự hiện hữu đúng là trống rỗng (Sắc là Không). Sự trống rỗng 
đúng là sự hiện hữu (Không là Sắc). Nếu nó không giống như thế thì 
bạn không nên duy trì nó. Hành giả nào ngộ được “sắc bất dị không, 
không bất dị sắc; sắc tức thị không, không tức thị sắc; thọ, tưởng, hành, 
thức lại cũng như vậy” là đã vượt qua được cửa ải sanh lão bệnh tử. 

Hiểu biết về tánh không của vạn hữu là sự hiểu biết chơn chánh về 
tánh không của ngũ uẩn, không phải vì chúng là ngũ uẩn, mà vì bản 
chất thật của vạn pháp là không. Theo Bát Nhã Tâm Kinh, “Ngài 
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Quán Tự Tại Bồ Tát quán ngũ uẩn giai không, độ nhất thiết khổ ách.” 
Theo Phật giáo Tiểu Thừa, ngã là sự kết hợp của ngũ uẩn hay nhiều 
vật chất hợp lại mà thành, nên không thật (đây là cái không tương đối). 
Theo Phật giáo Đại Thừa, vạn hữu giai không, từ bản chất đã là không 
(đây là cái không tuyệt đối). Bát Nhã Tâm Kinh giải thích hiện tượng 
không phải là hiện thực, mà chỉ là những ảo giác hay phóng chiếu tinh 
thần riêng của chúng ta (Bất cứ hiện tượng và sự vật nào tổn hữu trong 
thế gian nầy đều không có thực thể, do đó không hễể có cái gọi là 
“ngã”). Chính vì thế mà người tu tập phải xem xét những hoạt động 
tỉnh thần của hiện tượng sao cho tinh thần được trống rỗng, cởi bổ và 
lắng đọng. Bát Nhã mà chúng ta muốn nói ở đây là loại ánh sáng trí 
tuệ của bỉ ngạn. Đây là loại trí tuệ phi thường mà chúng ta không thể 
nào có được bằng con đường lý luận hoặc theo kiểu thông minh của 
thường tình bởi vì chúng ta không thể nào lý luận cái đẹp siêu việt và 
toàn thiện của Bát Nhã bằng trí óc phàm phu hạn hẹp với một cái tâm 
còn nhiễu xao xuyến bởi những tài, sắc, danh, thực, thùy, cũng như 
được mất, hơn thua, chê khen, vân vân. Ngược lại, con đường duy nhất 
mà chúng ta có thể đạt được là con đường thể nghiệm và tu tập hằng 
ngày của chính bản thân mình mà thôi. 

Bát Nhã Tâm Kinh là bức thông điệp ngắn từ đức Phật về tánh 
không. Trong đạo Phật, chúng ta thường nghe nói về buông xả và 
không bám víu vào thứ gì. Như vậy Đức Phật muốn dạy gì về buông 
xả? Ngài muốn nói trong cuộc sống hằng ngày không cách chi mà 
chúng ta buông mọi vật mọi việc. Chúng ta phải nắm giữ sự việc, tuy 
nhiên đừng cố bám víu vào chúng. Thí dụ như chúng ta phải làm ra 
tiền cho chi tiêu trong đời sống, nhưng không bám víu vào việc làm ra 
thật nhiều tiền mà bất chấp đến việc làm ra tiền bằng cách nào. Hành 
giả làm bất cứ việc gì cũng nên làm với cái tâm xả bỏ. Đừng nên kỳ 
vọng sự đền đáp hay tán dương. Hành giả tu thiển nên luôn nhớ rằng 
tâm xả là tâm không luyến ái, bao gồm xả bỏ vật chất như những của 
cải, thân, sắc, âm thanh, vị và tiếp xúc, vân vân; và xả bỏ tinh thần 
như tâm thiên vị, tà kiến hay ngã chấp, vân vân. Nếu chúng ta xả bỏ 
một ít, chúng ta sẽ có một ít bình an. Nếu chúng ta xả bỏ được nhiều, 
chúng ta sẽ có nhiều bình an. Nếu chúng ta xả bổ hoàn toàn, chúng ta 
sẽ được bình an hoàn toàn. Qua bài Bát Nhã Tâm Kinh ngắn ngủi, 
chúng ta thấy giáo pháp căn bản của nhà Phật là buông xả tất cả 
những điên đảo mộng tưởng để đến được cứu cánh Niết Bàn của Tam 
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Thế chư Phật vậy. Tuy nhiên, trong đời sống thực tế hằng ngày, nói thì 
dễ mà làm thì khó vô cùng. Điều quan trọng nhất trong lời nhắn nhũ 
của Đức Phật qua bài Bát Nhã Tâm Kinh là những ai chịu tu tập đúng 
theo lời Phật dạy, dù chỉ là một phần rất nhỏ, cũng sẽ có được một đời 
sống xa rời những cuông si mộng tưởng, một đời sống tự tại giữa muôn 
ngàn khổ đau phiển não và cuối cùng là một đời sống an lạc, tỉnh thức 
và hạnh phúc thật sự. Tuy nhiên, để có thể xả bỏ đúng nghĩa lời Phật 
dạy, chúng ta nên chấp nhận cả cái tốt lẫn cái xấu. Muốn làm được 
điều nầy, hành giả tu thiển nên nắm vững lời Phật dạy về cái tâm 
“không phân biệt” mà đức Phật đã dạy trong Bát Nhã Tâm Kinh. Dĩ 
nhiên phàm phu chúng ta khó có thể hình dung được rằng “sắc tức thị 
không và không tức thị sắc”, vì đối với chúng ta hai trạng thái hạnh 
phúc và khổ đau là hai trạng thái hoàn toàn khác và trái ngược nhau. 
Nhưng nếu muốn thật sự xả bỏ tất cả, chúng ta sẽ không có sự lựa 
chọn nào khác! Nói tóm lại, hương thiển trong Bát Nhã Tâm Kinh chỉ 
tỏa ra một khi chúng ta thật sự quyết tâm tu tập và thể nghiệm cho 
bằng được trí tuệ Bát Nhã, vì lã trí tuệ Bát Nhã là một thứ ánh sáng 
vượt lên trên tất cả mọi giới hạn của trí tuệ phàm phu. Thật vậy, chính 
nhờ trí tuệ Bát Nhã nầy mà một chúng sanh khổ đau phiển não có thể 
được giải thoát thật sự và một đời sống giác ngộ và hạnh phúc chân 
thật có thể được tái lập lại, không phải ở một kiếp nào, mà là ngay bây 
giờ và ở đây. 


The Empfiness 0ƒ All Phenomena 
In the Heart Sutra 


The Heart of the PraJna-Paramita-Sutra or Heart Sutra, the shortest 
of the forty sutras that constitute the PraJanparamifa-sutra. Ít 1s one of 
the most Iimportant sutras of Mahayana Buddhism. The sutra 1s 
especially emphasized on emptiness (Shunyata). ÏIt 1s recited so 
Ífrequenftly in the temple that most Buddhists chant 1t from memory. 
One of the most famous sentences In the sutra 1s “Form 1s no other than 
emptiness; emptiness 1s no other than form,” an affirmation that 1s 
Í†requently referred to in Zen. The PraJna-Paramita Heart Sutra literally 
means “the wisdom that leads to the other shore.” The sutra was 
translated Into Chinese by Hsuan-Tsang. In the point of view of the 
Buddhism, sIx sense-organs, six sense-obJects and six conscIousnesses 
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as well as five aggregates are Sunyata as “Eye is void of self and 
anything belonging to self; form 1s void from self and anything 
belonging to self; visual consclousness 1s void of self and anything 
belonging to self”” In the Heart Sutra, the Buddha told Sariputra: 
“Sariputra! This phenomenal world or form 1s emptiness, and emptiness 
1s fruly the phenomenal world. Emptiness 1s not different from the 
phenomenal world, the phenomenal world 1s not different from 
emptiness. What 1s the phenomenal world that Is emptiness, what 1s 
emptiness that 1s the phenomenal world.” According to Zen Master 
Seng-Tsan In Faith in Mind, abiding no where, yet everywhere. Ten 
directions are right before you. The smallest 1s the same as the largest 
1n the realm where delusion 1s cut off. The largest 1s the same as the 
smallest, no boundarles are visible. Existence 1s precisely emptiness 
and emptiness 1s precisely exIstence. I It 1s not like this, you should not 
preserve 1t. One who realizes “form does not differ form emptiness, 
emptiness does not differ from form; form itself 1s emptiness, 
emptiness Ifself 1s form; so too are feeling, cognition, formation and 
conscIousness”, he crosses beyond birth-old age-sicknesses-death. 

A true understanding of the emptiness of all phenomena means 
true understanding that the five skandhas are empty, not only because 
they are aggregates, but by their very nature. According to the Heart 
Sufra, “the Avalokitesvara Bodhisattva 1lluminated the five skandhas 
and saw that they were empty. Thus he overcame all ills and 
sufferings.” In Theravada, the self 1s a composIte, or an agsøregate of 
many other elements, and 1s therefore empty or relafive emptiness. In 
Mahayana Buddhism, al phenomena Including the self are empty In 
their very nature or absolute emptiness. The PraJna-Paramita Heart 
Sutra shows that all phenomenal appearances are not ultimate reality 
but rather 1llusions or proJections of one”s mind (all mundane 
conditioned dharmas are like dreams, 1llusions, shadow and bubbles). 
Every cultivator should regard all phenomena and actions in this way, 
seeing them as empty, devoid of self, and tranqguil. Prajna which we 
want to talk here 1s the light of wisdom on the other shore. This 1s an 
extraordinary wisdom that we can never achieve through reasoning or 
Iintellectualism, because there 1s no way we can reason the 
transcendent and flawless beauty of the “Prajna” with our normal 
wisdom with a limited dimension of mind that 1s always stirred by 
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wealth, talent, beauty, fame, drink or eating, sleep and rest, gain and 
loss, win and faIl, and so on. Ôn the contrary, the only way that we can 
obfain this wIisdom 1s our own personal practice and experience. 

The Heart Sutra 1s a short message from the Buddha on Emptiness. 
In Buddhism, we have always been hearing about letting øo and not 
clinging to anything. What does the Buddha mean on letting go? He 
means in dally activities, no way we can let go everything. We have to 
hold on things; however, try not to cling to them. For example, we try 
to make money for our living expenses, but not try to cling on making a 
lot of money to accumulate regardless of the means of making the 
money. Practioners do everything with a mind that lets go. Do not 
©expect any pralse or reward. Zen practioners should always 
remember that mind of detachment or renunciation Includes physical 
(wealth, body, form, sound, smell, taste, touch, etc) and mental (biased 
minds, wrong views, self-srasping, ego-grasping, etc). If we let go a 
little, we will have a little peace. If we let go a lot, we wIll have a lot 
Of peace. If we let go completely, we wIll know complete peace and 
Íreedom. Through the short sutra of the Heart Sutra, we can see the 
basic teaching of the Buddha on how to let go distorted dream-thinking 
far behind In order to immediately acheive the Ultimate Nirvana of all 
Buddhas of the three periods. However, In practical daily life, speaking 
1S easy but doing 1s extremely difficult. The most Important thing that 
the Buddha advised In the Heart Sutra 1s that those who are able to 
cultivate In accordance with the Buddha”s teachings, even Just a part of 
1t, WIllI have a life that 1s far beyond all perverted views, confuslons, 
and Iimaginatlons; a life that 1s free from all kinds of sufferings and 
afflictions; and a real life of peace, mindfulness and happiness. In order 
to be able to let go in the exact meaning of the Buddhaˆs teaching, we 
should have the ability to accept both good and bad together. To be 
able to do this, Zen practiioners should hold firmly in mind the 
pñnnciple of “non-discrimination” that the Buddha taught in the Heart 
Sutra. Of course, It 1s difficult for normal people like us to Imagine that 
“form 1s not different from emptiness; emptiness 1s not different from 
form” because, for us the two states of happiness and suffering are 
totally different and contrary to each other. But If we really want to let 
go, we will not have any other choicel In short, the fragrance of the 
Heart Sutra can only spread out once we determine to cultivate and 
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experience the Prajna Wisdom, for this wisdom 1s a special kind of 
light that goes beyond all limits of any mundane wIsdom. As a matter 
Of fact, 1t 1s because of the PraJna Wisdom that a suffered and afflicted 
being can be truly liberated and a real le of enlightenment and 
happiness can be re-established, not in another life, but right here and 
right now. 
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Phụ Lục I 
Appendix I 


Tu Tập Pháp Không Quán 


Không quán, giả quán hay quán sát mọi vật đều không. Hành giả 
tu thiển nên luôn quán niệm về tánh Không của vạn hữu. Quán niệm 
về tánh vô thường của hợp thể ngũ uẩn: sắc, thọ, tưởng, hành, thức. 
Xét từng uẩn một, từ uẩn này sang uẩn khác. Thấy được tất cả đều 
chuyển biến, vô thường và không có tự ngã. Sự tụ hợp của ngũ uẩn 
cũng như sự tụ hợp của mỗi hiện tượng, đều theo luật duyên khởi. Sự 
hợp tan cũng giống như sự hợp tan của những đám mây trên đỉnh núi. 
Quán niệm để đừng bám víu vào hợp thể ngũ uẩn. Tuy vậy không khởi 
tâm chán ghét hợp thể ngũ uẩn. Quán niệm để biết rằng ưa thích và 
chán ghét cũng là những hiện tượng thuộc hợp thể ngũ uẩn. Quán niệm 
để thấy rõ tuy ngũ uẩn là vô thường, vô ngã và không, nhưng ngũ uẩn 
cũng rất mầu nhiệm, mầu nhiệm như bất cứ hiện tượng nào trong vũ 
trụ, mâu nhiệm như sự sống có mặt khắp mọi nơi. Quán Không để thấy 
được ngũ uẩn không thực sự sinh diệt, còn mất vì ngũ uẩn là chân như. 
Quán Không để thấy vô thường chỉ là một khái niệm, vô ngã cũng là 
một khái niệm, và ngay cả Không cũng chỉ là một khái niệm, để không 
còn bị ràng buộc vào vô thường, vô ngã và không, để thấy được Không 
cũng chỉ là Không, để thấy được chân như của Không cũng không khác 
với chân như của ngũ uẩn. 

Trong thiển quán “chân không,” hành giả buông bổ những tập 
quán suy nghĩ của mình về “có và không” bằng cách chứng nghiệm 
rằng những khái niệm được thành hình sai lầm về tánh độc lập và 
thường còn của vật thể. Hành giả nhìn toàn bộ vũ trụ qua vạn hữu nối 
kết nhân duyên. Khi chúng ta nhìn vào một cái ghế chúng ta chỉ thấy 
sự có mặt của gỗ, mà không thấy được sự có mặt của rừng, của cây, 
của lá, của bàn tay người thợ mộc, của tâm ta... Hành giả khi nhìn vào 
cái ghế phải thấy được cả vạn hữu trong liên hệ nhân duyên chằng 
chịt: sự có mặt của gỗ kéo theo sự có mặt của cây, sự có mặt của lá 
kéo theo sự có mặt của mặt trời, vân vân. Hành giả thấy được một 
trong tất cả và dù không nhìn vào chiếc ghế trước mặt, cũng thấy được 
sự có mặt của nó trong lòng vạn hữu. Cái ghế không có tự tánh riêng 
biệt, mà nó có trong liên hệ duyên khởi với các hiện tượng khác trong 
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vũ trụ; nó có vì tất cả các cái khác có, nó không thì các cái khác đều 
không. Mỗi lần mở miệng nói “ghế”, hoặc mỗi lần khái niệm “ghế” 
được thành hình trong nhận thức chúng ta là mỗi lần lưỡi gươm khái 
niệm vung lên và chém xuống, phân thực tại ra làm hai mảnh: một 
mảnh là ghế, một mảnh là tất cả những gì không phải là ghế. Đối với 
thực tại thì sự chia cắt ấy tàn bạo vô cùng. Chúng ta không thấy được 
rằng tự thân cái ghế là tất cả những øì không phải là ghế phối hợp mà 
thành. Tất cả những gì không phải là ghế nằm ngay trong cái ghế. Làm 
sao chia cắt cho được? Người trí nhìn cái ghế thì thấy sự có mặt của tất 
cả những øì không phải là ghế, vì vậy thấy được tính cách bất sinh bất 
diệt của ghế. Phủ nhận sự hiện hữu của sự vật là phủ nhận sự hiện hữu 
của toàn thể vũ trụ. Nói cách khác, phủ nhận sự có mặt của cái ghế tức 
là phủ nhận sự có mặt của toàn thể vũ trụ. Cái ghế kia mà không có thì 
vạn hữu cũng không. Sự hiện hữu của cái ghế không ai có thể làm cho 
nó trở nên không hiện hữu, ngay cả việc chặt chẽ nó ra, hay đốt nó đi. 
Nếu chúng ta thành công trong việc hủy hoại cái ghế, là chúng ta có 
thể hủy hoại toàn thể vũ trụ. Khái niệm “bắt đầu và chấm dứt” (sanh 
diệt) gắn liền với khái niệm “có và không.” Một chiếc xe đạp chẳng 
hạn, bắt đầu có từ lúc nào? Nếu nói rằng cái xe đạp bắt đầu có từ lúc 
bộ phận cuối cùng được ráp vào, tại sao trước đó mình lại nói chiếc xe 
đạp này còn thiếu một bộ phận? Khi chiếc xe đạp hư hoại, không dùng 
được nữa, tại sao mình lại gọi là chiếc xe đạp hư? Hãy thử quán niệm 
về giờ sinh và giờ tử của cái xe đạp để có thể thấy được cái xe đạp 
không thể nào được đặt ra ngoài bốn phạm trù “có, không, sinh, diệt.” 
Thiền sư Bạch Ấn (1686-1769) thường kể một câu chuyện xảy ra 
vào thời Sư còn là một thiển sinh trẻ, trên đường hành cước tìm kiếm 
danh sư để tham cứu thiển đạo. Lúc đó Sư chuyên tâm thực hành pháp 
không quán, thanh lọc vọng tưởng và kiến chấp, chuẩn bị cho giai đoạn 
biến chuyển tâm thức. Có lần, Bạch Ấn cùng đi hành CưỚc với hai 
thiển sinh khác. Một trong số hai người yêu cầu Bạch Ấn mang gIúp 
hành lý cho mình vì lý do bệnh tật. Bạch Ẩn vui vẻ nhận lời, gạt bỏ 
gánh nặng trên lưng ra khỏi tâm trí và tập trung sâu hơn vào việc thiển 
quán. Thấy Bạch Ẩn là người trẻ tuổi và nhiệt tình, vị Tăng thứ hai 
cũng viện cớ đau yếu và nhờ Bạch Ấn mang hộ hành lý cho mình. Với 
tỉnh thần hỷ xả của một Phật tử, Bạch Ẩn vui vẻ vác thêm một gánh 
nữa lên vai mình, tiếp tục bước đi và dồn hết tâm trí vào việc thiển 
quán. Cuối cùng, cả ba đi đến một bến đò. Lúc này Bạch Ẩn đã hoàn 
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toàn kiệt sức, nên ngay khi vừa lên đò xong là nằm lăn ra ngủ say. Khi 
thức dậy, Bạch Ấn thật sự bất ngờ. Đò đã đến nơi và cập bến tự lúc 
nào không biết. Mùi tanh hôi lan khắp con đò. Bạch Ẩn nhìn quanh 
quất và phát hiện ra mọi người đều bị ói mửa, mặt mày tái xanh. Ai 
cũng nhìn Bạch Ấn một cách ngạc nhiên. Thì ra, chuyến đò vừa gặp 
phải một cơn gió lớn khi ra đến giữa sông. Gió to sóng lớn đã khiến 
cho chiếc đò bị lắc lư dữ dội, làm cho mọi người kể cả người trạo phu 
đều bị say sóng nặng. Chỉ trừ một mình Bạch Ẩn, do đã ngủ quá say vì 
kiệt sức, không bị ảnh "hưởng gì từ cơn sóng gió vừa rồi. Sau này, mỗi 
khi nhắc đến sự kiện ấy, thiển sư Bạch Ấn thường vui vẻ cho rằng lần 
đó Sư đã nhận được một phần thưởng xứng đáng. 


Mecditating On Enptiness 


Contemplation of all things as void or Iimmaterial. Zen practfItioner 
should always practice meditation on the emptiness of all things. 
Contemplation the nature of emptiness In the assembly of the five 
aggregates: bodily form, feeling, perception, mind functionings, and 
COnscIousnesses. Pass from considering one aggregate to another. See 
that all transform, are impermanent and without self. The assembly of 
the five aggregates 1s like the assembly of all phenomena: all obey the 
law of Iinterdependence. Their coming together and disbanding from 
one another resembles the gathering and vanishing of clouds around 
the peaks of mountains. We should practice the contemplation on 
Emptiness so that we will have the ability to neither cling to nor reJect 
the five aggregates. To contemplate on emptiness to know that like and 
dislike are only phenomena which belong the assemblage of the five 
aggregates. To contemplate on emptiness so that we are able to see 
clearly that the five aggregates are without self and are empty, but that 
they are also wondrous, wondrous as 1s each phenomenon in the 
universe, wondrous as the lifeể which Is present everywhere. To 
contemplate on emptiness so that we are able to see that the five 
aggregates do not really undergo creation and destruction for they 
themselves are ultimate reality. By this contemplation we can see that 
1mpermanence Is a concept, non-self 1s a concept, and emptiness 1s alsO 
a concept, so that we will not become 1mprisoned In the concepts of 
1mpermanence, non-self, and emptines. We will see that emptiness 1s 
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also empty, and that the ultimate reality of emptiness 1s no different 
from the ultimate reality of the five agøregates. 

In meditation on true emptiness, pracfitioners let go habitual ways 
of thinking about being and non-being by realizing that these concepts 
were formed by Incorrectly perceiving things as independent and 
permanent. Practitioners see the entire universe In Interwoven and 
interdependent relations 1n all things. When we look at a chaIr, we see 
the wood, but we fail to observe the tree, the forest, the carpenter, or 
our own mind. When we meditate on 1t, we can see the enfire unIVerse 
in all 1s Inter-woven and Interdependent relations in the chair. The 
presence of the wood reveals the presence of the tree. The presence of 
the leaf reveals the presence of the sun. Meditator can see the one in 
the many, and the many In the one. Even before they see the chatr, 
they can see Ifs presence 1n the heart of living reality. The chaIr 1s not 
separate. It exists only In 1fs interdependent relations with everything 
else In the universe. It 1s because all other things are. lÝ It 1s not, then 
all other things are not either. Every time we use the word “chalr” or 
the concept “chatr” forms In our mind, reality severed in half. There 1s 
“chair” and there 1s everything which 1s “not chair.” This kind of 
separation 1s both violent and absurd. The sword of conceptualization 
functions this way because we do not realize that the chair 1s made 
entirely from non-chair elements. Since all non-chair elements are 
present In the chair, how can we separate them? An awakened 
individual vividly sees the non-chair elements when looking at the 
charr, and realizes that the chatr has no boundaries, no beginning, and 
no end. To deny existence of anything 1s to deny the presence of the 
whole universe. In other words, to deny the existence of a chaIr 1s fO 
deny the presence of the whole universe. A chair which exists cannot 
become non-exiIstent, even 1Ÿ we chop 1t up Into small pieces or burn 1t. 
lf we could succeed In destroying one charr, we could destroy the 
enfire universe. The concept of “beginning and end” 1s closely linked 
with the concept of “being and non-being.” For example, from what 
moment 1n time can we say that a particular bicycle has come Into 
exIstence and from what momert 1s 1t no longer existent? If we say that 
1t begins to exIst the moment the last part 1s assembled, does that mean 
we cannot say, “This bicycle needs Just one more part,” the prior 
moment? And when tt is broken and cannot be ridden, why do we call 1t 
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“a broken bicycle?” If we meditate on the moment the bicycle 1s and 
the moment 1t 1s no longer, we will notice that the bicycle cannot be 
placed In the categories “being and non-beIng” or “beginning and end.” 

Zen master Hakuin used to tell a story regarding the period when 
he was a young student, traveling around to see Zen teachers and 
meditating on emptiness, by which Zen followers seek to clear their 
minds of subJective Imaginings In preparaton for perception of 
obJective truth. Ôn one occasion, Hakuin was traveling 1n the company 
of two other Buddhist monks. One of them asked Hakuin to carry his 
baggage for him, pleading weakness and fatigue from illness. The 
young Hakuinn readily assented, taking his mind off the extra load by 
plunging even more deeply Into his contemplaton of emptiness. 
Observing Hakuins youth and zeal, the other monk decided to take a 
load off his own shoulders as well. Claiming 1llness like the first, he 
asked Hakunn to carry his baggage too. In the spirit of Buddhist service, 
Hakuin took up the third load and continued on his way, Immersing 
himself in emptiness more intently than ever. Eventually the three 
monks reached a point where they could go on only by boat, so they 
boarded a ferry at the nearest landing. Completely exhausted by now, 
Hakuin collapsed into a heap and fell sound asleep. When he awoke, 
the young seeker was momentarily disorlented. It appeared that they 
had just docked, but he had no memory of the trip. Noticing a foul odor, 
he looked around and saw that everyone was green In the face and 
covered with vomit. And they were looking at him very strangely. lt 
turned out that the ferry boat had run Into a squall in the course Of 1tS 
passage and had been tossed about so violently that everyone, 
including the boatman himself, had become uncontrollably seasick. 
Only the young Zen student Hakuin, so exhausted from carrying the 
baggage of his two companions that he slept right through the storm, 
had not been affected at all. This, related Zen master Hakuin, was how 
he had first realized through his own experience that the principle that 
hidden virtue 1s manifestly rewarded 1s actually true. 
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Phụ Lục J 
Appendix J 


Hoa Niết Bàn 


Trong Phật giáo, có nhiều loại hoa được xem như là biểu tượng 
của sự thanh tịnh. Cũng có loại hoa mang tên Ưu Đàm, cứ mỗi ba ngàn 
năm mới nở một lần. Từ thời đức Phật Thích Ca Mâu Ni xuất hiện đến 
nay chỉ mới hơn hai ngàn năm trăm năm, vậy thì Ưu Đàm là loại hoa 
gì? Hoa sen cũng là một loại hoa quan trọng như trong Kinh Pháp Hoa. 
Những loại hoa này là hoa gì? Kỳ thật, hoa mai, hoa ưu đàm, hoa sen 
tất cả đều giống như cuộc sống của mỗi người chúng ta. Chúng ta hiểu 
rõ chính cuộc sống này tự nó như là một loại hoa Tam Bảo khi chúng 
ta quan sát ngày đức Phật Thích Ca Mâu Ni nhập Niết Bàn. Niết Bàn 
là gì? Có nhiều định nghĩa khác nhau cho Niết Bàn, y như có nhiều 
loại hoa khác nhau vậy. Chẳng hạn, chúng ta có thể nhìn Niết Bàn như 
sự dập tắt vọng tình, cho dầu các bạn có thỏa mãn hay không với định 
nghĩa này. Tình cảm hay vọng tình không nhất thiết là cái gì đó tiêu 
cực. Tình cảm là một thứ năng lượng tích cực và quan trọng. Nếu mất 
đi thứ năng lượng này thì chúng ta sẽ chết. Vì thế, theo quan niệm này, 
Niết Bàn cũng giống như cây nến cháy và cuối cùng tắt lịm. Còn 
những loại Niết Bàn khác hay không? Chúng ta nói đức Phật Thích Ca 
Mâu Ni đạt ngộ, Ngài đi vào Niết Bàn. Dầu đang ở Niết Bàn nhưng 
Ngài vẫn còn phải đối đầu với những vấn đề của thân và tâm như bệnh 
hoạn, khó khăn, và bị quấy rầy bởi phiền não bằng cách này hay cách 
khác, cũng giống như bất cứ ai trong chúng ta. Nhưng sau khi nhập 
Niết Bàn, cũng tức là sau khi nhục thân đã chết, thì tất cả phiền não 
của thân thể và tâm lý liền tắt lịm theo. Ngoài ra, còn có những ám chỉ 
khác nữa về Niết Bàn. Niết Bàn cũng chỉ cho bản tính chân thật của 
chúng ta. Nói cách khác, tự tính của chúng ta là thanh tịnh và chân 
thật. 

Theo Phật giáo, Niết Bàn, Phạn ngữ là Nirvana gồm “Nir` có nghĩa 
là ra khỏi, và “vana” có nghĩa là khát ái. Niết Bàn có nghĩa là thoát 
khỏi luân hồi sanh tử, chấm dứt khổ đau, và hoàn toàn tịch diệt, không 
còn ham muốn hay khổ đau nữa (Tịch diệt hay diệt độ). Niết Bàn là 
giai đoạn cuối cùng cho những ai đã dứt trừ khát ái và chấm dứt khổ 
đau. Nói cách khác, Niết Bàn là chấm dứt vô minh và ham muốn để 
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đạt đến sự bình an và tự do nội tại. Niết Bàn với chữ “n” thường đối lại 
với sanh tử. Niết bàn còn dùng để chỉ trạng thái giải thoát qua toàn 
giác. Niết Bàn cũng được dùng theo nghĩa trở về với tánh thanh tịnh 
xưa nay của Phật tánh sau khi thân xác tiêu tan, tức là trở về với sự tự 
do hoàn toàn của trạng thái vô ngại. Trạng thái tối hậu là vô trụ Niết 
Bàn, nghĩa là sự thành tựu tự do hoàn toàn, không còn bị ràng buộc ở 
nơi nào nữa. Niết Bàn là danh từ chung cho cả Tiểu Thừa lẫn Đại 
Thừa. Với hành giả tu Thiển, khi bạn hiểu rõ vô ngã thì sẽ hiểu rõ Niết 
ban tịch nh. Chữ "Nirvana" được dịch nhiều cách, có khi dịch là "viên 
mãn", có khi dịch là "diệt trừ dục vọng". Thế nhưng Niết bàn và vô 
thường lại là cái phía trước và cái phía sau. Hiểu rõ vô thường liền đạt 
được Niết bàn; hiểu rõ sự sống là Niết Bàn là đã quán chiếu được vô 
thường. Vì thế, hành giả tu Thiển thà là nghĩ ra cách đối mặt với vô 
thườngcòn hơn là phải xử lý toàn bộ tam pháp ấn (vô thường, khổ và 
vô ngã) như là một pháp phải chứng đắc. Theo Kinh Lăng Già, Đức 
Phật bảo Mahamati: “Nầy Mahamati, Niết Bàn nghĩa là thấy suốt vào 
trú xứ của thực tính trong ý nghĩa chân thật của nó. Trú xứ của thực 
tính là nơi mà một sự vật tự nó trú. Trú trong chính cái chỗ của mình 
nghĩa là không xao động, tức là mãi mãi tĩnh lặng. Nhìn thấy suốt vào 
trú xứ của thực tính đúng như nó nghĩa là thông hiểu rằng chỉ có cái 
được nhìn từ chính tâm mình, chứ không có thể giới nào bên ngoài như 
thế cả.” Sau khi Đức Phật vắng bóng, hầu hết các thảo luận suy luận 
siêu hình tập trung quanh để tài Niết Bàn. Kinh Đại Bát Niết Bàn, 
những đoạn văn bằng tiếng Bắc Phạn vừa được phát kiến mới đây, một 
ở Trung Á và đoạn khác ở Cao Dã Sơn cho thấy một thảo luận sống 
động về các vấn đề như Phật tánh, Chân như, Pháp giới, Pháp thân, và 
sự khác nhau giữa các ý tưởng Tiểu Thừa và Đại Thừa. Tất cả những 
chủ điểm đó liên quan đến vấn để Niết Bàn, và cho thấy mối bận tâm 
lớn của suy luận được đặt trên vấn đề vô cùng quan trọng nầy. 

Theo Bồ Tát Long Thọ trong Triết Học Trung Quán, Niết Bàn 
hoặc thực tại tuyệt đối không thể là hữu (vật tôn tại), bởi vì nếu nó là 
hữu, nó sẽ bị kểm chế ở nơi sanh, hoại, diệt, vì không có sự tổn tại nào 
của kinh nghiệm có thể tránh khỏi bị hoại diệt. Nếu Niết Bàn không 
thể là hữu, thì nó càng không thể là vô, hay vật phi tổn tại, bởi vì phi 
tồn tại chỉ là một khái niệm tương đối, tùy thuộc vào khái niệm hữu 
mà thôi. Nếu chính “hữu' được chứng minh là không thể áp dụng cho 


S1 €vyA? 


thực tại, thì vô lại càng không thể chịu nổi sự soi xét chỉ li, bởi vì 'vô 
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chỉ là sự tan biến của “hữu mà thôi." Như vậy khái niệm “hữu' và “vô' 
không thể áp dụng đối với thực tại tuyệt đối, lại càng không thể nghĩ 
tới chuyện áp dụng những khái niệm nào khác, bởi vì mọi khái niệm 
khác đều tùy thuộc vào hai khái niệm nầy. Nói tóm lại, tuyệt đối là 
siêu việt đối với tư tưởng, và vì nó siêu việt đối với tư tưởng nên nó 
không thể được biểu đạt bằng tư tưởng, những gì không phải là đối 
tượng của tư tưởng thì chắc chắn không thể là đối tượng của ngôn từ. 


Blossom 0ƒ Nưyana 


In Buddhism, there are many flowers which are considered as 
symbols of purity. There 1s also the udumbara flower, which blooms 
once every three thousand years. Only some twenty-five hundred years 
have passed since Sakyamuni Buddha appeared In the world, so what 
kínd of flower 1s this? The lotus 1s also a primary blossom, as In the 
Lotus Sutra. What are these blossoms? In fact, the plum, the udumbara, 
and the lotus blossoms are all analogous to the life of each of us. We 
appreciate this very life 1fself as the blossom of the Three Treasures 
when we observe Sakyamuni Buddha's Nirvana Day. What Is nirvana? 
There are different definitions of nirvana, Just as there are different 
kimnmds of blossoms. For example, we can look at nirvana as the 
extinction of deluded passion, although you may not be saftisfied with 
that definition. Passion or deluded passion 1s not necessarily something 
negative. Passion Is a very Imporfant, positive energy. lf we extinguish 
this energy, we are dead. So this view of nirvana 1s like a candle that 
burns and 1s finally extinguished. What are some other kinds of 
nirvana? We say that when Sakyamumi Buddha attained realization, he 
entered nirvana. Being in nirvana, he still had to deal with the 
problems of the body and mind, such as illness, difficulties, and being 
disturbed in one way or another, Just like anyone of us. Upon 
parinrvana, or his physical death, all these physical and mental 
difficulties were extinguished. Besides, there are different implicatlons 
to Nirvana. Nirvana also refers to the genuineness of our own nature. 
In other words, our self-nature 1s pure and øgenuine. 

According to Buddhism, the Sanskrit term Nirvana consists Of “nr” 
meaning exit, and “vana` meaning craving. Nirvana means the 
extinguishing or liberating from existence by ending all suffering. So 
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Nirvana ¡is the total extinction of desires and sufferings, or release (giải 
thoát). It 1s the final stage of those who have put an end to suffering by 
the removal of craving from their mind (Tranquil extinction: Tịch diệt, 
Extinction or extinguish: Diệt, Inaction or without effort: Vô vị, No 
rebirth: Bất sanh, Calm Joy: An lạc, Transmigration to extinction: Diệt 
độ). In other word, Nirvana means extinction of ignorance and craving 
and awakening to inner Peace and Freedom. Nirvana with a small “n” 
stands against samsara or birth and death. Nirvana also refers to the 
state of liberation throuph full enlightenment. Nirvana 1s also used In 
the sense of a return to the original purity of the Buddha-nature after 
the disolution of the physical body, that 1s to the perfect freedom of the 
unconditioned state. The supreme goal of Buddhist endeavor. An 
attainable state In this life by right aspriration, purity of life, and the 
eliminatlon of egoism. The Buddha speaks of Nirvana as “Unborn, 
unoriginated, uncreated, and unformed,” contrasting with the born, 
Ooriginated, created and formed phenomenal world. The ultimate state 
1s the Nirvana of No Abode (Apratisthita-nirvana), that 1s to say, the 
attainment of perfect freedom, not being bound to one place. NÑIrvana 1s 
used In both Hinayana and Mahayana Buddhist schools. For Zen 
practitioners, when you understand no-self, that 1s the peace of nirvana. 
The word "Nirvana" 1s translated in different ways, such as “perfect 
bliss”" or "extinction of all desires." But nirvana and impermanence are 
like front and back. When you understand Impermanence, you find 
peace. When you truly see your life as nirvana, then Impermanence 1s 
taken care of. So, Zen practitloners rather than figuring out how to deal 
with Impermanence, consider these dharma seals all together as the 
dharma to be realized. In the Lankavatara Sutra, the Buddha told 
Mahamati: “Oh Mahamati, NÑirvana means seeing Into the abode of 
reality In Ifs true sipnificance. The abode of reality 1s where a thing 
stands by 1tself. To abide 1n oneˆs self-station means not to be astir, 1.©., 
to be eternally quiescent. By seeing Into the abode of reality as If 1S 
means to understand that there 1s only what 1s seen of one”s own mind, 
and no external world as such.” After the Buddhaˆ”s departure, most of 
the metaphysical discussions and speculations centered around the 
subJect of Nirvana. The Mahaparinirvana Sutra, the SanskrIt fragments 
of which were discovered recently, one In Central Asia and another In 
Koyasan, Indicates a vivid discussion on the questlons as to what 1s 
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“Buddha-nature,` “Thusness,` “the Realm of Principle,` “Dharma-body'” 
and the distinction between the Hinayana and Mahayana ideas. All of 
these topics relate to the problem of Nirvana, and Indicate the great 
amount of speculationundertaken on this most Important quesfion. 

Accordng to Nagarjuna Bodhisatva in the Madhyamaka 
Philosophy, the absolute 1s transcendent to both thought and speech. 
Neither the concept of “bhava” not “abhava" 1s applicable to 1t. Nirvana 
or the Absolute Reality cannot be a “bhava” or empirical exIstence, for 
1n that case 1t would be subJect to origination, decay, and death; there 1s 
no empirical exIstence which 1s free from decay and death. IÝ it cannot 
be “bhava” or exiIstence, far less can 1t be “abhava” or non-existence, 
for non-exIstence 1s only the concept of absence of exIstence (abhava). 
When “bhava' 1tself 1s proved to be inapplicable to Reality, “abhava' 
cannot stand scrutiny, for abhava 1s known only as the disappearance of 
“bhava.` When the concept of “bhava” or empirical existence, and 
“abhava" or the negation of bhava cannot be applied to the Abslute, the 
quesfion of applying any other concept to 1t does not arise, for all other 
concepts depend upon the above two. In summary, the absolute 1s 
transcendent to thought, and because 1t 1s transcendent to thoupht, 1t 1s 
inexpressible. What cannot be an obJect of thought cannot be an obJect 
Of speech. 
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Phụ Lục K 
Appendix K 


Tất Cả Là Một, Cái Một Vốn Trống Không 


Nguyên Hiểu (617-686) là tên của một nhà sư nổi tiếng xứ Triều 
Tiên. Ông cũng là tác giả của nhiễu bộ luận nổi tiếng. Một buổi chiều 
tối, trong lúc vượt qua sa mạc, Thiền sư Nguyên Hiểu dừng chân lại 
trong một khu rừng có lưa thưa vài gốc cây và một ít nước rồi ngủ 
thiếp đi. Nửa đêm, ông thức giấc và thấy khát nước. Trời tối đen như 
mực. Ông sờ soạng tìm nước uống. Cuối cùng ông vớ được một cái 
tách trên mặt đất. Ông chộp lấy và uống. Ô, đã khát thật! Sau đó ông 
vái lạy thật lâu, tri ân đức Phật đã cho ông món quà nước. Sáng ngày 
hôm sau, khi thức dậy, Nguyên Hiểu thấy rằng vật mà tối hôm qua ông 
tưởng là cái tách chỉ là một cái sọ người vấy máu, còn dính mấy mảnh 
thịt vụn nơi xương gò má! Những loại côn trùng kỳ lạ đang bò hoặc nổi 
trên mặt nước mưa dơ dáy bên trong chiếc sọ này. Cảnh tượng này làm 
cho Nguyên Hiểu nôn mửa. Ông mở miệng ra. Ngay sau khi nôn mửa 
xong, tâm thức ông mở ra và ông đã hiểu. Tối qua, ông không thấy gì 
và không suy nghĩ gì: nước ngọt ngào tuyệt vời. Sáng hôm nay, ông 
thấy, ông suy nghĩ, và ông nôn mửa. À, ông tự nhủ, chính việc suy nghĩ 
định đoạt ra cái tốt và cái xấu, cái sống và cái chết. Không suy tưởng, 
không có vũ trụ, không có Phật, không có Pháp. Tất cả là một, cái Một 
vốn trống không. Nguyên Hiểu không cần phải đi tìm thầy nữa, ngài 
đã ngộ được cái sống và cái chết. Ngài còn phải học gì nữa? Ngài 
quay đầu, vượt qua sa mạc và về lại Triều Tiên. Như vậy, vạn pháp 
đều có chung một tánh là “không tánh” (vạn pháp đều do nhân duyên 
sanh diệt, chứ không có tự tánh, vì không có tự tánh nên ta gọi “tánh 
không” là tánh chung của vạn hữu). 

Tuy nhiên, trong nhà Thiển, muôn pháp đều quy về một mối: bình 
đẳng, bất nhị, và trống không. Trong thí dụ thứ 45 của Bích Nham Lục. 
Một vị Tăng hỏi Triệu Châu: "Muôn pháp về một, một về chỗ nào?" 
Triệu Châu đáp: "Ta ở Thanh Châu dệt được một tấm vải bố nặng bảy 
cân." Theo Viên Ngộ trong Bích Nham Lục, nếu nhằm chỗ một kích 
động liền đi hội được, lỗ mũi các vị Hòa Thượng già ở mọi nơi, một 
lúc xổ xong, không làm gì được ông, tự nhiên nước dồn thành đầm. 
Nếu là nhảy nhót thì lão Tăng ở dưới gót chân ông. Chỗ tinh yếu của 
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Phật pháp chẳng phải ở nhiều lời, chẳng phải ở nói lắm. Chỉ như vị 
Tăng này hỏi Triệu Châu "Muôn pháp về một, một về chỗ nào?" Triệu 
Châu lại đáp: "Ta ở Thanh Châu dệt được một tấm vải bố nặng bảy 
cân." Nếu nhằm trên ngữ cú mà biện thì lầm nhận định bàn tính (một 
tiêu chuẩn cố định). Nếu chẳng nhằm trên ngữ cú mà biện, tại sao lại 
nói thế ấy? Công án này tuy khó thấy mà dễ hội, tuy dễ hội lại khó 
thấy. Khó thì núi bạc vách sắt, dễ thì liền đó tỉnh tỉnh, không có chỗ 
cho ông suy nghĩ phải quấy. Qua câu trả lời của Triệu Châu, rõ ràng 
Thiển muốn có một tâm hồn tự do và không bị trở ngại dầu là khái 
niệm về "một" hay "toàn thể" cũng đều là chướng ngại vật và một cái 
bẫy đe dọa đến sự tự do ban đầu của tinh thần. Giả sử, có người không 
trả lời được câu hỏi ngay lúc đó, mà trở về Thiền thất nghiền ngẫm rồi 
hôm sau trở lại trả lời Triệu Châu: "Bây giờ thì tôi đã có câu trả lời 
đúng cho câu hỏi của Thây đây: 'Vạn pháp qui nhất, nhất qui vạn 
pháp." Nhưng có lẽ Triệu Châu sẽ nói: "Theo tinh thần nhà Thiền thì 
câu trả lời của ông đến quá trễ. Ông đáng lãnh ba chục hèo lâu rồi." 
Thiển hoàn toàn không thích hợp với những danh xưng như vậy. Trong 
Thiên, hoàn toàn không có đối tượng nào để nắm bắt, dầu đó là "Phật" 
hay "Bồ Tát". Thiển là đám mây phiêu lãng trên bầu trời. Không có 
con ốc nào có thể siết chặt được nó, không có sợi dây nào có thể trói 
nó được cả, nó mặc tình tự tại. Thoại này cùng câu Phổ Hóa nói "Ngày 
mai ở trong viện Đại Bi có trai," lại không có hai thứ. Một hôm, có vị 
Tăng hỏi Triệu Châu: "Thế nào là ý Tổ Sư từ Tây sang?" Triệu Châu 
đáp: "Cây bách trước sân." Vị Tăng thưa: "Hòa Thượng chớ đem cảnh 
chỉ người." Triệu Châu bảo: "Lão Tăng chẳng từng đem cảnh chỉ 
người." Xem kia thế ấy, nhằm chỗ cực tắc chuyển chẳng được, nếu 
chuyển được tự nhiên che trời che đất. Nếu chuyển chẳng được thì 
chạm đến liền thành kẹt. Hãy nói Triệu Châu có Phật pháp thương 
lượng hay không? Nếu nói có Phật pháp, Triệu Châu đâu từng nói tâm 
nói tánh, nói huyền nói diệu. Nếu nói không có chỉ thú Phật pháp, 
Triệu Châu chẳng từng cô phụ lời hỏi của ông. Đâu chẳng thấy Tăng 
hỏi Hòa Thượng Mộc Bình: "Thế nào là đại ý Phật pháp?" Mộc Bình 
đáp: "Trái đông qua này lớn như thế." Lại có một vị Tăng hỏi cổ đức: 
"Chỗ núi sâu vực thắm vắng bặt không người, lại có Phật pháp hay 
không?" Cổ đức đáp: "Có." Vị Tăng lại hỏi: "Thế nào là Phật pháp 
trong núi sâu?" Cổ đức đáp: "Cục đá lớn là lớn, nhỏ là nhỏ." Xem loại 
công án này lời kỳ quái tại chỗ nào? Hành giả tu Thiển phải nên luôn 
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nhớ rằng Thiển không cần chúng ta suy nghĩ "tấm vải bố nặng bảy 
cân" có thần tính hay không. Vì nếu như thế thì Thiển sẽ rơi vào hệ 
thống triết học, và sẽ không còn là Thiển nữa. Kỳ thật, Thiển chỉ cảm 
giác sự ấm áp của lửa, cái lạnh giá của băng, vì khi trời lạnh thì chúng 
ta sẽ bị lạnh và tìm cách đi sưởi ấm. Trong Thiền, cảm giác là tất cả và 
cảm giác phải được hiểu theo ý nghĩa sâu sắc nhất hay hình thức thuần 
túy nhất. Và điều quan trọng nhất mà chúng ta phải luôn nhớ là Thiển 
là tri giác hoặc cảm giác chứ không phải trừu tượng hay trầm tư, nhưng 
Thiền lại mạnh mẽ bất chấp khái niệm. Chính vì vậy mà Thiển rất khó 
nắm bắt được. Cẩn trọng! 


AlI Is One, and This One Is Einpty 


Yuan-Hsiao, name of a famous Korean monk. He was also the 
author-monk of many famous treatises. One evening as the monk Won 
Hyo was crossing the desert, he stopped at a small patch of green, 
where there were a few trees and some water, and went to sleep. 
Toward midnight he awoke, thirsty; it was pitch-dark. He groped along 
on all fours, searching for water. At last his hand touched a cup on the 
ground. He picked 1t up and drank. Ah, how delicious† 'Then he bowed 
deeply, in gratitude, to Buddha for the gIft of water. The next morning, 
Won Hyo woke up and saw beside him what he had taken for a cup 
during the night. It was a shattered skull, blood-caked and with shreds 
of flesh still stuck to the cheek-bones. Strange Insects crawled or 
floated on the surface of the filthy rainwater inside 1t. Won Hyo looked 
at the skull and felt a great wave of nausea. He opened his mouth. As 
soon as the vomit poured out, his mind opened and he understood. Last 
night, since he hadnt seen and hadntt thought, the water was delicious. 
Thịs morning, seeing and thinking had made him vomit. Ah, he said to 
himself, thinking makes good and bad, le and death. And without 
thinking there 1s no universe, no Buddha, no Dharma. All 1s one, and 
this one 1s empty. There was no need now to find a master. Won Hyo 
already understood life and death. What more was there to learn? So 
he turned and started back across the desert to Korea." Thus, the 
absolute in everything; the ultimate reality behind everything 1s empty. 

However, in the Zen Sect, everything reverts to one that 1s equal 
non-dual, and empty. In example number 45 of the Pi-Yen-Lu, a monk 
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asked Chao Chou, "The myriad things return to one. Where does the 
one return to?” Chao Chou said, "When I was in Chng Chou I made a 
cloth shirt. lt weighed seven pounds." According to Yuan-WUu in the PI- 
Yen-Lu, If you understand “going immediately at one stroke," then 
you've pIerced the nostrils of the worlds old teachers all at once, and 
they cant do a thing about you. Naturally where water goes, a channel 
forms. But If you vacillate and hesitate, the old monk Chao Chou 1s 
under your feet. The essential point of the Buddhist Teaching 1s not a 
matfer of many words or verbose speech. À monk asked Chao Chou, 
“The myriad things return to one. Where does the one return to?" Yet 
Chao Chou answered him saying, "When I was in Ch1ng Chou I made 
a cloth shirt; it weighed seven pounds." lf you go to the words to 
discriminate you are mistakenly abiding by the zero point of a scale. If 
you đon†t øo to the words to discriminate, what can you do about it that 
he did nevertheless speak this way? This case, though hard to see, 1S 
nevertheless easy to understand; though easy to understand, 1fs still 
hard to see. Insofar as Ifs hard, Its a silver mounfaIn, an iron wall 
Insofar as 1s easy, you are directly aware. There 1s no place for your 
calculations of right and wrong. Through Chao-chou's reply, 1t 1s clear 
that Zen wants to have one's mind free and unobstructed; even the Idea 
of "oneness” or "allness” 1s a stumbling-block and a strangling snare 
which threatens the original freedom of the spirit. Supposed, someone 
could not answer the question right at that moment, but went back to 
the meditation hall to reflect on the question, and came back the next 
day to answer Chao-chou: "Now I have the ripht answer to your 
question: 'ÀlI things are to be returned to the One, and this One 1s to be 
returned to all things.” Chao-chou might have said to him: "According 
to the spirit of Zen, your answer came much too late. You should have 
received thirty blows a long time ago." Zen defies all such 
designations, even though these are "Buddhas" or "Bodhisattvas"”. In 
Zen, there 1s no obJect upon which to fix the thought. Zen 1s a wafting 
cloud In the sky. No screw fastens 1t, no string holds 1f; 1t moves as If 
pleases. This story 1s the same kind as the story of Pu Hua saying, 
”I[omorrow there's a feast at the Temple of Great Compasslon." One 
day a monk asked Chao Chou, "What 1s the meaning of the Patriarch 
coming from the West?" Chao Chou saod, "The cypress tree In the 
garden." The monk said, "Dont use obJects to teach people with, 
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Teacher." Chao Chou said, "ve never use obJects to teach people." 
Observe how, at the ultimate point, where 1t 1s impossible to turn, he 
does turn, and spontaneously covers heaven and earth. If you cant turn, 
wherever you set foot on the road you get stuck. But say, did Chao 
Chou ever have discussions of Buddhist doctrine or not? If you say he 
did, when has he ever spoken of mind or of nature, of mysterles or Of 
marvels? IÝ you say he didnt have the source meaning of the Buddhist 
Teaching, when has he ever turned his back on anyone's question? 
Havenftt you heard: a monk asked Mu Ping, "What 1s the great meaning 
of the Buddhist Teaching?" Mu Ping said, "This winter melon 1s so 
bịg.” Again: a monk asked an anclent worthy, "Deep In the mountaIns 
on an overhanging cHff, in a remote, inaccessible, uninhabited place, 1s 
there any Buddhist Teaching or not?” The anclent worthy said, "“There 
1s." The monk said, "What 1s Buddhist Teaching deep within the 
mountains?" The anclent worthy said, “The large rocks are large, the 
small ones smaill." When you look at such a case, where are the 
obscurities? Zen practitioners should always remember that Zen does 
not ask us to concenfrate our thought on the idea that a piece of "seven- 
pound cloth shirt” 1s divine. For when Zen does this, it commits 1fself to 
a definite system of philosophy, and there 1s no more Zen. In fact, Zen 
Just feels fire warm and Ice cold, because when 1t Íreezes we shiver 
and welcome fire. In Zen, the feeling Is all and all, and the feeling 
must be undersfood In 1ts deepest sense or In 1fs purest form. And the 
most Imporfant thing that Zen practitioners should always remember 1s 
that Zen perceives or feels, and does not abstract nor meditate, but Zen 
strongly defies concept-making. That 1s why Zen 1s difficult to 8rasp. 
Be carefull 
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Phụ Lục L 
Appendix L 


Tu Hành Chỉ Với Một Chữ “Vô ” 


"Vô" là tên của một trong những công án nổi tiếng trong nhà 
Thiển. Công án "Vô" nổi tiếng, cho phép chính thiển sư Vô Môn đạt 
tới giác ngộ sâu sắc. Công án nầy chủ yếu được dùng như công án 
"Pháp Thân", nhằm giúp hành giả có sự thể nghiệm đầu tiên về đại 
giác. Mãi đến ngày nay, công án nầy được đưa ra như công án đầu tiên 
cho nhiều người khởi đầu con đường thiển. Theo quyển Ba trụ Thiền, 
một hôm Thiền sư An Cốc Bạch Vân thượng đường dạy chúng: "Ngày 
xưa, chưa có hệ thống công án, vậy mà nhiều người vẫn đạt đến tự 
ngộ. Nhưng đó là một công việc khó khăn và đòi hỏi nhiều thời gian. 
Người ta bắt đầu dùng đến công án cách đây chừng một ngàn năm và 
vẫn tiếp tục cho đến bây giờ. Một trong những công án hay nhất, bởi vì 
nó đơn giản nhất, đó là công án 'Mu'. Đây là những điều bạn cần phải 
biết để hiểu: Một hôm, một vị Tăng đến thăm Triệu Châu, vị Thiển sư 
lừng danh của Trung Hoa cách đây mấy trăm năm, và hỏi: 'Con chó có 
Phật tánh hay không?" Triệu Châu trả lời: 'Mu.' Theo nghĩa đen, 'Mư' là 
'không,' không một cái gì, nhưng ý nghĩa thật trong lời đáp của Triệu 
Châu không nằm nơi từ ngữ. 'Mu' là biểu hiện của Phật tánh sống 
động, vận hành và năng động. Điều mà bạn phải làm là phát hiện tinh 
thần hay tinh túy của từ 'Mu' ấy, không phải bằng phân tích theo trí 
năng nhưng bằng cách tìm trong bản ngã sâu xa nhất của bạn. Sau đó, 
bạn phải chứng minh một cách cụ thể và sinh động cho Thầy của mình 
thấy rằng bạn thấu hiểu rằng 'Mu' là một chân lý sống động, mà không 
viện đến các khái niệm, lý thuyết hay giải thích trừu tượng. Hãy nhớ 
rằng bạn không thể nào hiểu 'Mu' bằng tri thức phàm phu; bạn phải 
nắm bắt nó bằng một cách trực tiếp với toàn bộ bản thể." Robert 
Aitken viết trong quyển 'The Gateless Barrier: "Trong suốt cuộc đời, 
Triệu Châu Tòng Thẩm giảng dạy học trò một cách rất giản dị với ít 
câu kín đáo. Người ta nói rằng mỗi khi đại sư mở miệng là ánh sáng 
chói lòa trên môi. Đạo Nguyên Hy Huyền, người đã công kích các bậc 
tiền nhân trong Phật pháp một cách tự tại đã phải kính cẩn lẩm bẩm 
thốt lên: 'Ôi! Triệu Châu Lão Phật!' Bốn mươi thế hệ thiền sinh, và sau 
đó bao nhiêu thế hệ khác nữa, người Trung Hoa, người Đại Hàn, người 
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Việt Nam, người Nhật, và giờ đây, người người khắp nơi trên thế giới, 
khao khát từ ngữ duy nhất của ngài 'Vô' gợi nhớ đến sự hiện hữu sinh 
động của vị Lão Phật. 'Vô' là một bí quyết, một cổ ngữ hoặc một từ 
ngữ mà các nhà nghiên cứu nối tiếp nhau, trải qua nhiều thế kỷ, tập 
trung nghiên cứu và phát hiện ra ấy là phương tiện để mở rộng cái tâm 
hướng đến sự thấu hiểu. Khi bạn hòa hợp vào dòng chảy đó, bạn đang 
gia nhập đoàn hành hương đông vô số của quá khứ, hiện tại và tương 
lai. trong ngôn ngữ đời thường, từ 'vô' có nghĩa là không có, nhưng nếu 
lời của Triệu Châu Tùng Thẩm chỉ có ý nghĩa như thế, làm gì còn có 
Thiền." 

Thiển Sư Mông Sơn Đức Dị (2-1104) thuộc đời thứ tám của dòng 
Thiển Ngũ Tổ Pháp Diễn. Mông Sơn đã kể lại những kinh nghiệm 
Thiển của mình như sau: "Năm 20 tuổi tôi mới quen biết với Thiền, 
cho đến năm 32 tuổi, tôi đã thăm viếng 17 hay 18 Thiển sư, hỏi họ về 
cách thực hành pháp môn Thiền, nhưng không ai chỉ ra manh mối. Sau 
nầy khi đến tìm trưởng lão Hoàn Sơn, ngài dạy tôi hãy nhìn vào ý 
nghĩa của “Vô,' và nói thêm “hãy chăm chú vào chữ Vô suốt cả ngày 
đêm không ngừng nghỉ, như mèo đang rình chuột, như gà mái ấp trứng. 
Khi chưa thấy rõ, hãy như con chuột gặm nhắm cái rương gỗ và đừng 
bao giờ xao lãng công phu. Thực hành công phu như vậy, chắc chắn 
thời cơ bừng sáng của tâm ngươi sẽ đến. Y theo lời dạy nầy, tôi chăm 
chỉ thực hành, ngày đêm không nghỉ. Rồi trải qua 18 ngày. Bỗng nhiên 
khi đang uống trà tôi chợt hiểu cái cười nụ của Ca Diếp khi Đức Phật 
đưa lên một cành hoa trước đại chúng. Tôi mừng rỡ khôn xiết; đi cầu 
một vài vị trưởng lão của Thiền, nhưng các ngài không trả lời rõ rệt, có 
vị bảo tôi hãy dùng bảo ấn tam muội mà ấn chứng mười phương thế 
giới, chứ đừng bận lòng đến thứ gì khác. Tôi tin lời nầy, trải qua hai 
năm, năm hiệu Cảnh Định thứ năm (1265), tôi đang ở tại tỉnh Tứ 
Xuyên, phủ Trùng Khánh, đang nguy kịch vì bị bệnh kiết nặng. Không 
còn chút lực nào, cả đến hải ấn tam muội cũng không giúp gì trong lúc 
nầy. Kể cả cái hiểu về Thiền đã từng có cũng chẳng giúp tôi được. 
Lưỡi không chịu nói, thân thể không chịu cử động; chỉ còn chờ chết là 
hết. Quá khứ diễn ra trước mắt: những điều đã làm, những cảnh ngộ đã 
từng trải; thế là tôi ở trong một trạng thái tuyệt vọng ghê gớm và hết 
còn biết cách nào thoát khỏi cái dày vò của nó. Sau cùng cố gắng tự 
chủ, tôi phân phó ý muốn của mình, rồi lặng lẽ đứng dậy, thắp một ít 
nhang, dọn lại cái bổ đoàn cũ kỹ; làm lễ Tam Bảo, Thiên Long và 
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thầm sám hối những tội chướng tiền khiên. Tôi khấn nguyện rằng nếu 
tôi hết kiếp nầy thì mong nhờ năng lực của Bát Nhã mà tái sinh trong 
một gia đình tốt đẹp và được xuất gia từ khi hãy còn bé bổng. Nhưng 
nếu tôi được lành bệnh, tôi muốn được xuất gia ngay và hiến cả cuộc 
đời còn lại để học Thiền. Nếu được giác ngộ, tôi sẽ cứu giúp mọi 
người cũng được giác ngộ như mình. Sau lời khấn nguyện này, tôi để 
khởi chữ Vô trong lòng và quay ánh sáng soi vào trong mình. Không 
lâu, tôi nghe trong tạng phủ máy động đôi ba lần, nhưng không để tâm 
đến; một lúc sau lông mày tôi nghe cứng không chịu chớp, và lát nữa 
tôi hết biết đến thân thể của mình; chỉ có chữ Vô còn lại trong lòng 
thôi. Đến chiều tôi rời chỗ ngồi và thấy bệnh mình bớt được một nửa; 
tôi ngồi xuống trở lại cho đến khi gần sáng. Bấy giờ bệnh hoàn toàn 
biến mất. Giờ đã bình phục, thân tâm như thơ thới. Tháng tám năm ấy, 
tôi đến Giang Lăng thí phát làm sư. Gần hết một năm tôi đi hành cước, 
và lúc đang thổi cơm thì thấy ra rằng việc tu tập công án phải giữ 
không gián đoạn và với công phu liên tục. Rồi tôi đến trú ngụ tại 
Hoàng Long. Lần thứ nhất buồn ngủ, tôi vận dụng ý chí chống lại và 
vẫn ngồi như cũ, cơn buôn ngủ bị chinh phục dễ dàng. Lần thứ hai 
buồn ngủ, tôi tống khứ nó y như lần trước. Lần thứ ba cơn buồn ngủ 
xâm chiếm nặng nề, tôi bước xuống khỏi chỗ ngồi và đi lễ Phật, nhờ 
vậy mà thấy tỉnh táo lại. Trở lại chỗ ngồi và tiếp tục tiến tới. Nhưng 
sau hết lúc phải đi ngủ tôi dùng gối kê đầu và ngủ được một chút; sau 
đó, lấy cánh tay làm gối, và cuối cùng hoàn toàn khỏi phải nằm dài 
xuống. Qua hai đêm như thế, đến đêm thứ ba, tôi mệt nhọc đến độ như 
thấy chân không chấm đất. Bỗng đâu đám mây mù như che mắt nay 
được quét sạch, tôi thấy như vừa tắm xong, hoàn toàn mát mẻ. Còn về 
công án thì nghi tình là nặng nhất và công án sừng sững ra đấy mà 
không cần dụng công. Tất cả những cảm giác ngoại thân, những ngũ 
dục và bát phong không còn quấy phá nữa; tự mình trong suốt như một 
chén pha lê đầy tuyết, như trời thu quang đãng không mây. Công phu 
cứ diễn tiến rất tốt đẹp như thế, nhưng chưa có chút dứt khoát nào. Sau 
đó tôi giã từ chùa du hành sang Chiết Giang. Dọc đường vì quá nhiều 
mệt nhọc nên công phu Thiền cũng suy giảm. Tôi đến chùa Thừa 
Thiên, nơi đây Cô Thiểm Hòa Thượng đang trụ trì, và tạm thời dừng 
chân ở đó. Tôi tự thệ sẽ không rời khỏi nơi nầy cho đến khi nào lãnh 
hội được đạo Thiển. Hơn một tháng sau, tôi lấy lại công phu đã mất. 
Bấy giờ khắp mình ghẻ lỡ; nhưng vẫn quyết tâm giữ vững công phu dù 
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có đánh đổi cả cuộc đời. Nhờ đó mà tâm lực được mạnh mẽ thêm 
nhiều, và biết giữ vững công phu của mình ngay cả lúc bệnh hoạn. Một 
hôm được mời đi thọ trai, suốt trên đường đến nhà trai chủ, vừa đi vừa 
đeo đuổi công án, mãi miết trong công phu tu tập cho tới ngang qua 
nhà mà vẫn không hay mình đang ở đâu. Nhờ vậy mà tôi hiểu ra thế 
nào gọi là thực hành công phu ngay trong mọi động dụng. Đến đây thì 
tâm cơ của tôi như mặt trăng phản chiếu từ lòng sâu của dòng nước 
đang chảy; mặt nước tuy chảy xiết, nhưng mặt trăng vẫn y nhiên bất 
động." Ngày mồng sáu tháng ba, Sư đang ngồi trên bồ đoàn, tâm niệm 
chữ Vô như thường lệ thì vị Tăng thủ tòa bước vào Thiền đường. Tình 
cờ thầy làm rơi hộp nhang trên nền nhà, khua lên một tiếng. Tiếng 
động chợt khơi tổ tâm mình thấy một viễn tượng tâm linh mới mẻ, và 
cùng với tiếng kêu tôi thấu triệt tự thể của mình, chộp được ông già 
Triệu Châu (tác giả chữ Vô). Sư buộc miệng đọc ngay một bài tụng: 
“Một hứng lộ đầu cùng 

Đạp phiên ba thị thủy 

Triệu Châu lão siêu quần 

Diện mục chỉ như thị 

(Đường đi chợt hết bước. Dẫm ngược, sóng là nước. Già Triệu 

Châu quá chừng. Mặt mày chẳng chi khác). 


CulfivaHion With J}ust One Word “Mu ” 


"Mu" 1s the name of one of the most famous koans In Zen. The 
renown koan "Mu", with which Zen master Wu-men himself came to 
profound enlightenmernt. It 1s especially suitable as a "hosshin koan”" 
(koan of the dharma-body), I.e., as a koan that can help a practitioner to 
a first enliphtenment experlence. It 1s still given today to many 
beginners on the Zen path as their first koan. According to "The Three 
Piars of Zen, one day Zen Master Hakuun-Yasutam (1885-1973) 
entered the hall to teach the assembly: "In anclent days there was no 
koan system, yet many people came to Self-realization. But it was hard 
and took a long time. The use of koans started about a thousand years 
ago and has continued down to the present. One of the best koans, 
because the simplest, 1s Mu. This 1s 1s background: ÀA monk came to 
Joshu, a renowned Zen master In China hundreds of years ago, and 
asked: 'Has a dog Buddha-nature or not? Joshu retorted, "Mu 
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Literally, the expression means 'no' or nothing,' but the significance of 
Joshưs answer does not lie in the word. Mu ¡s the expression of the 
living, functioning, dynamic Buddha-nature. What you must do 1s 
discover the spirit or essence of this Mu, not through intellectual 
analysis but by search Into your Iinnermost being. Then you must 
demonsfrate before your teacher, concretely and vividly, that you 
understand Mu as living truth, without recourse fo conceptions, 
theories, or abstract explanations. Remember, you cant understand Mu 
through ordinary cognition; you must grasp 1t directly with your whole 
being." Robert Aitken wrote in The Gateless Barrier: "“Throughout his 
long career Chao-chou taught in a sinple manner with Just a few quIet 
words. It 1s said that a light seemed to play about his mouth as he 
spoke. Dogen Kigen, who freely criticized many of his ancestors 1n the 
Dharma, could only murmur with awe, 'Joshu, the Old Buddha.' Forty 
øenerations of Zen students and more since his time, Chinese, Korean, 
Vietnamese, Japanese, and now people everywhere, have breathed his 
one word 'Mu,' evoking the living presence of the Old Buddha himself. 
Thịs Mu 1s an arcanum, an ancilent word or phrase that successive 
seekers down through the centuries have focused upon and found to be 
an opening Into spiritual understanding. When you Join that stream you 
have Joined hands with countless pilgrims, past, present, future. In 
everyday usage the Mu' means 'does not have' but If that were Chao- 
chou's entire meaning, there wouldnt be any Zen." 

Mung-Shan-Te-I, who was the eighth descendant of Fa-Yen of Wu- 
Tsu. Mung-Shan told the following storles of his experlence In Zn: 
"When I was twenty years old, I became acquainted with Zen, and 
before I was thirty-two I had visited seventeen or eighteen Zen masfers 
asking them as to their method of discipline, but none were able to 
enlighten me on the most Important point. When later [ came to the 
master Huan-Shan, he told me see Into the meaning of “Wu,' and 
added, “Be vigilant over your WU through all the periods of the day, as 
constantly vigilant as a cat 1s when she tries to catch a rat, or as a hen 
1s while sitting on the eggs. As long as you have as yet no Insight, be 
like a rat gnawing at the coffin-wood and never vacillate In your 
exertion. As you go on with your task like that, the time will surely 
come when your mind will become enliphtened. Following this 
Instruction, [ steadily applied myself to the work, day and nipht. 
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Eighteen days thus elapsed. Suddenly, when I was taking tea, Ï cam 
upon the meaning of Kasyapa”s smile, which was elicited when the 
Buddha produced a flower before a congregation of his disciples. Ï was 
overjoyced; [ wished to find out whether my understanding was correct 
and called upon a few masters of Zen. They, however, gave me no 
definite answer; some told me to stamp the whole universe with the 
stamp of Sagara-mudra-samadhi, and not to pay attention to anything 
else. Believing this, Ï passed two years. In the sixth month of the fifth 
year of Ching-Ting (1265), [ was in Ch'ing-Ch'ing, Šzu-Chˆuan, and 
suffering a great deal from dysentary, was In a most critical condition. 
No energy was left in me, nor was the Sagaramudra of any avail at this 
hour. Whatever understanding of Zen I had all failed to support me. 
The tongue refused to speak, the body to move; all that remained was 
to greet death. The past unrolled itself before me, the things I had 
done, as well as the situations I had been In; I was thus In a ghastly 
state of despondency and completely at a loss as to how to escape from 
1fs torture. At last, determining to be master of myself, I managed to 
make my wiIll. I then got up quietly, lit some Iincense, arranged the 
invalid cushions; Ï made bows to the Triple Treasure and also to the 
Naga gods, and silently confessed my previous sins before them. I 
prayed that If ÍÏ were to pass away at this time I might be reborn 
through the power of Prajna In a good family and become a monk 1n 
my early years. But 1f I should be cured of this disease [ wanted to 
become a monk at once and devote the rest of my life entirely to the 
study of Zen. If an 1llumination should come I would help others even 
as myself to get enlightened. After making this prayer, I set up “WU” 
before my mind and turned the light within myself. Before long I felt 
mỹ viscera twist for a few times, but Ï paid no aftention; 1t was after 
some time that my eyelids became rigid and refused to blink, and later 
on I became unconscious of my own body; the “WU” alone occupied 
mỹ conscIousness. In the evening [ arose from my seat and found that I 
was half cured of the disease; I sat down again until the small hours of 
the morning when the physical disorder completely disappeared. Ï was 
myself again, well and In good spirits. In the eighth month of the same 
year [ went to Chiang-Ling and had my head shaved to become a 
monk. Before the year was over, Ï went on a pilgrimate, and while 
cooking rice I found out that the koan exerclse must be carried on 
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uninterruptedly and with continuous effort. [ then settled myself at 
Huang-Lung. When I felt sleepy for the first time Ï exercised my wIll to 
resisf 1t and kept on sifting, when the sleepiness was early vanquished. 
When I became sleepy a second time, I drove 1t away In a similar 
mamner. A third attack was tfoo strong; [ got down from my seat and 
made bows to the Buddha, which revived me. I resumed my seat and 
the process had to be repeated. But when at last I had to sleep I used a 
pIllow and slept a litfle; later my elbow was substituted for the pillow, 
and finally I altogether avoided lying down. Two niphts were thus 
passed; on the third night [ was so fatigued that I felt as 1Ý my feet did 
not touch the ground. Suddenly the dark cloud that seemed to obstruct 
mỹ vision cleared away, and I felt as 1f I had Just come from a bath and 
was thoroughly reJuvenated. As to the koan, a state of mental fixation 
prevailed, and the koan occupied the cenfre of attention without any 
ConscIous striving on my part for 1t. All external sensations, the five 
passlons, and the eight disturbances, no longer annoyed me; Ï was as 
pure and transparent as a snow-filled silver bowl or as the autumnal 
sky cleared of all darkening clouds. The exercise thus wenf on quite 
successfully but as yet with no turning point. Later [ left this monastery 
and travelled to Chê-Chiang. On the way I experienced many 
hardships and my Z⁄en exercise suffered accordingly. I[ came to the 
Ch'eng-T”Ien monastery which I was presided over by the Master Ku- 
Ch'an, and there took up my temporal habitation. Ï vowed to myself 
that I would not leave this place until I realized the truth of Zen. In a 
litle over a month I regained what I had lost in the exercIse. Ït was 
then that my whole body was covered with boils; but Ï was determined 
to keep the discipline even at the cost of my life. This helped a great 
deal to strengthen my spiritual powers, and I knew how to keep up my 
seeking and striving even in Illness. One day, being Invited out to 
dinner I walked on with my koan all the way to the devoteeˆ”s house, 
but I was so absorbed in my exercise that I[ passed by the house without 
even recognIzing where [ was. This made me realized what was menat 
by carrying on the exercise even while engaged in active work. My 
mental condition then was like the reflection of the moon penetrating 
the depths of a running stream the surface of which was In rapid 
motion, while the moon 1tself retained 1s perfect shape and serenity In 
spIte of the commotion of the water. On the sixth of the third month he 
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was holding “WU” in his mind as usual while sitting on the cushion, 
when the head-monk came Into the meditation hall. Accidenfally he 
dropped the Incense-box on the floor, making a noise. This at once 
opened Mung-Shans mind to a new spiritual vista, and with a cry he 
obfained a glimpse Into his inner being, capturing the old man Chao- 
Chou (the author of WU). He gave voice to the following stanza: 
“Unexpectedly the path comes to an end 

When stamped through, the waves are the water 1tself. 

They say, old Chao-Chou stands supremely above the rest, 

But nothing extraordinary I find in his features.” 
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Phụ Lục M 
Appendix M 


Chữ Không Thể Chở Được Cái Không Chữ, 
Nhưng Sơ Cơ Vẫn Cần Kinh Điển 


Tám nguyên tắc căn bản trong Phật giáo Thiển Tông, của trực giác 
hay liên hệ trực tiếp với tâm linh của trường phái Thiển Tông: Chánh 
Pháp Nhãn Tạng, Niết Bàn Diệu Tâm, Thực Tướng Vô Tướng, Vi 
Diệu Pháp Môn, Bất Lập Văn Tự, Giáo Ngoại Biệt Truyền, Trực Chỉ 
Nhân Tâm, Kiến Tánh Thành Phật. Nancy Wilson Ross viết trong 
quyển 'Thế Giới Thiển': "Mặc dầu Thiển được các môn đồ xem như là 
một tôn giáo, trong Thiển không hề có những kinh điển thiêng liêng 
làm luật, không có sách thánh truyền, không có giáo điều cứng nhắc, 
không có đấng Cứu Thế, không có đấng Thiêng Liêng có thể gia ân và 
ban cho chúng ta sự cứu rỗi. Không có những nét biểu trưng rất phổ 
biến ở các hệ thống tôn giáo khác. Thiển có phong vị tự do, và được 
một số lớn người đương thời cảm thụ. Hơn nữa, với mục tiêu đã được 
nhắm là dùng những phương pháp đặc biệt để mang lại sự tự hiểu biết 
sâu sắc về bản thân của mỗi người để mang lại bình an cho tâm thức, 
Thiển đã lôi cuốn được sự chú ý của nhiều nhà tâm lý học phương 
Tây. Khó khăn lớn nhất của Tây phương khi thảo luận về ý nghĩa của 
Thiển là làm sao giải thích 'Thiển vận hành như thế nào.' Thiển đặc 
biệt nhấn mạnh đến việc giáo huấn Thiền nằm ngoài ngôn từ: 

'Giáo ngoại biệt truyền, bất lập văn tự. 
Trực chỉ nhân tâm, kiến tánh thành Phật." 

Để biết rõ về Thiền, và ngay cả để bắt đầu hiểu Thiển, cần phải tu 
tập ngay." 

Tuy là như vậy, Thiển sư Minh Trí (2-1196), tên của một vị Thiền 
sư Việt Nam, quê ở Phù Cầm, Bắc Việt lại dạy đồ chúng rằng: Chữ 
không thể chở được cái không chữ, nhưng người sơ cơ vẫn cần đến 
kinh điển. Lúc hãy còn trẻ, ngài gặp và trở thành đệ tử của Thiển sư 
Đạo Huệ. Ngài là pháp tử đời thứ 10 dòng Thiển Vô Ngôn Thông. Một 
hôm, Thiển Sư Minh Trí (2-1196) đang nói chuyện một vị Tăng, bên 
cạnh có một vị Tăng khác nói: “Nói hết sức tức là Văn Thù, im lặng 
hết sức tức là Duy Ma.” Sư bảo: “Không nói, không im, chẳng phải là 
ông sao?” Vị Tăng gật đầu. Sư bảo: “Sao chẳng hiện thần thông?” Vị 
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Tăng thưa: “Chẳng từ chối việc hiện thần thông, chỉ sợ Hòa Thượng 
thâu vào giáo.” Sư bảo: “Ông chưa phải là con mắt ở ngoài giáo điển.” 
Ngài thường nhắc nhở các đệ tử: '““Tông phái không truyền bằng những 
lời dạy trong kinh điển, mà là tâm truyền tâm. Đây được gọi là biệt 
truyền. Cổ đức dạy rằng 'Chữ không thể chở được cái không chữ, cho 
nên Thiền được truyền ngoài kinh điển.` Tuy nhiên, hành giả sơ cơ vẫn 
cần tới kinh điển, bởi vì các ông cần ngón tay chỉ vào mặt trăng, để từ 
đó các ông có thể nương theo mà đến được trăng.” Dưới đây là một 
trong những bài kệ Thiền nổi tiếng của ngài: 
“Giáo ngoại khả biệt truyền, 
Hy di Tổ Phật uyên. 
Nhược nhân dục biện đích, 
Dương diệm mích cầu yên.” 
(Giáo ngoại nên biệt truyền, 
Lâu xa Phật Tổ sâu. 
Nếu người cầu phân biệt, 
Ánh nắng tìm khói mây). 


Words Cannot Carry the Wordless, 
But Beginning Practiioners Still Need Scriptures 


The eight fundamenfal principles, Intuitional or relating to direct 
mental vision of the Zen School: Correct Law Eye-Treasury; Nirvana 
of Wonderful and Profound Mind (see Diệu Tâm); Reality 1s nullity; 
the Door of Abhidharma; If 1s not relying on books, or not established 
on WOrđ§; 1t 1s a special transmission outside the teachings; 1t poInts 
directly to the human mind; through 1t one sees one”s own nature and 
becomes a Buddha. Nancy Wilson Ross wrote in The World of Zen: 
"Zen, although considered a religlon by 1fs followers, has no sacred 
Scriptures whose words are law; no fixed canon; no rigid dogma; no 
Savior or Divine Being through whose favor or Infercession one's 
eventual Salvation 1s assured. The absence of attrIbutes common to all 
other relipIous systems lends Zen a certain air of freedom to which 
many modern people respond. Furthermore, Zens stated aim of 
bringing about, through the employment of 1ts special methods, a high 
degree of knowledge with a resultant gaIn of peace of mind has caught 
the attention of certain Western psychologisfs... The gravest obstacle In 
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discussing Zens possible meaning for the West os the difficulty of 
explainng 'How 1t works.' In Its own four statements, Zen emphasIzes 
particularly that 1ts teaching lies beyond and outside words: 

'A special transmission outside the ScrIptures; 

No dependence upon words and letters; 

Direct pointing to the soul of man; 

Seeing Into one's nature and the attainment of Buddhahood.' 

To know Zen, even to begin to understand 1t, 

It is necessary to practIce It." 

However, a Vietnamese Zen master named Minh Trí from Phù 
Cầm, North Vietnam, taught his disciples: Words cannot carry the 
wordless, but begInning practitioners still need scriptures. When he was 
young, he met and became a disciple of Zen master Đạo Huệ. He was 
the dharma herr of the tenth generation of the Wu-Yun-T”ung Zen Sect. 
One day, Zen master Minh Tri was talking to a monk when another 
monk stood next to them said, “lalking with all ones might 1s 
MamiJusri; keeping silent with might and main 1s Vimalakirti.” Master 
Minh Tri said, “Neither talking nor keeping silent, 1snt that you?” The 
monk agreed. Master Minh Tri said, “Why havent you shown your 
supernatural powers?” The monk said, “Ứm not declining, m only 
afraid that the Master wIll include me among those who are adherent to 
scriptural teachings.” Master Minh Tri said, “You are not the eye of the 
transmission outside the teaching yet.” He always reminded his 
disciples: “The intuitive school which does not rely on teXts or Wrifings, 
but on personal communication of 1ts tenets, either oral or otherwise. 
Thịs 1s called a special transmission outside of the teachings In the 
Scriptures. Ancient virtues teach that “Words cannot carry the wordless, 
SO Zen Is transmitted outside the scriptures.' However, practitloners 
still need scriptures because you need a finger poinfing to the moon, so 
that you can follow that direction to reach the moon.” Below 1s one of 
his famous Zen poems: 

“The Way of the Buddha and Patriarchs 1s so profound, 

That 1t should specially be transmitted outside the scrIptures. 
If you seek for the distinction, 
Just as you look through the fog under the sunrise.” 
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Phụ Lục N 
Appendix N 


Bốn Trí Bát Nhã 


Theo Kinh Pháp Bảo Đàn, Phẩm thứ Bảy, có bốn loại trí: Thứ 
nhất là Đại Viên Cảnh Trí (Của Phật A Súc): Đại Viên Cảnh Trí là 
tánh thanh tịnh của chúng sanh (chuyển thức thứ tám làm Đại Viên 
Cảnh Trí). Trí to lớn viên mãn hay trí hiển hiện các sắc tướng trong 
cảnh trí của Như Lai. Cũng là trí chuyển từ A-Lại-Da thức mà được, là 
trí hiển hiện vạn tượng của pháp giới như tấm gương tròn lớn, tương 
ứng với thế giới và liên hệ với A Súc Bệ Phật cũng như Đông Độ. Thứ 
nhì là Bình Đẳng Tánh Trí (của Phật Bảo Tướng): Bình Đẳng Tánh 
Trí là tâm không bệnh của chúng sanh (chuyển thức thứ bảy làm Bình 
Đẳng Tánh Trí). Bình Đẳng Tánh Trí là cái trí vượt ra ngoài sự phân 
biệt Tôi Anh, do đó mà dứt bỏ được cái ý niệm về ngã. Cái trí xem 
mọi sự mọi vật đều bình đẳng như nhau. Nhờ có trí này mà người ta 
khởi lên tâm đại bi. Theo lý thuyết Duy Thức, một khi bình đẳng tánh 
trí khởi lên thì bốn thứ ô nhiễm tự ái, tự kiến, kiêu mạn và si mê đều 
tan biến. Cái trí biết tánh bình đẳng của vạn hữu. Cái trí xem mọi sự 
mọi vật đều bình đẳng như nhau. Bình Đẳng Tánh Trí chuyển từ Mạt 
Na thức mà được, là trí tạo thành tác dụng bình đẳng của các pháp, 
tương ứng với lửa và Nam Phật ở Nam Độ. Thứ ba là Diệu Quán Sát 
Trí (của Phật A Di Đà): Diệu Quán Sát Trí là trí thấy mà không phải 
dụng công của chúng sanh (thức thứ sáu được chuyển thành Diệu Quán 
Sát Trí). Diệu Quán Sát Trí là một trong năm trí được nói đến trong 
kinh điển của tông Chân Ngôn. Trí chuyển từ ý thức mà được, trí phân 
biệt các pháp hảo diệu phá nghi, tương ứng với nước và Phật A Di Đà 
ở Tây phương. Theo Tịnh Độ và Chân Tông, Phật A Di Đà thù thắng 
hơn cả trong số Ngũ Trí Như Lai; mặc dù quốc độ của Ngài ở Tây 
Phương chứ không ở trung ương. Trong số Ngũ Trí Như Lai, Đức Phật 
A Di Đà ở phương Tây có thể đồng nhất với Trung ương Đại Nhật Như 
Lai, là Đức Phật của Pháp Giới Thể Tánh. Các bổn nguyện của Đức A 
Di Đà, sự chứng đắc Phật quả Vô Lượng Quang và Vô Lượng Thọ, và 
sự thiết lập Cực Lạc quốc độ đã được mô tả đầy đủ trong Kinh A Di 
Đà. Thứ tư là Thành Sở Tác Trí: Trí của Phật Bất Không hay Vi Diệu 
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Thanh hay Phật Thích Ca Mâu Ni. Thành Sở Tác Trí giống như Viên 
Cảnh Trí (năm thức đầu được chuyển thành Thành Sở Tác Trí). Thành 
Sở Tác Trí là trí giúp hoàn thành mọi việc mà không tạo nghiệp. Trí 
toàn thiện hai công việc tự độ và độ tha. Một trong năm trí được nói 
đến trong kinh điển của tông Chân Ngôn. Trí chuyển từ ngũ căn (nhãn, 
nhĩ, tỷ, thiệt và thân), trí thành tựu diệu nghiệp tự lợi lợi tha, tương ứng 
với Bất Không Thành Tựu Như Lai và Phật Di Lặc ở Bắc Độ. 


Four Prajna Wisdorms 


According to the Dharma Jewel Platform Sutra, Chapter Seventh, 
there are four knowledges: Firsí, the great perƒect mirror wisdom 0ƒ 
Aksobhya: The wisdom of the great, perfect mirror 1s the clear and 
pure nature of all sentient beings (the eighth consciousness turned to 
become the wisdom of Great Perfect Mirror). The great ground mirror 
wisdom 1s great perfect miror wisdom or Perfect all-reflecting 
Buddha-wisdom. Also the great ground mirror wisdom, derived from 
alaya-vijinana (alaya conscIousness), reflecting all things; corresponds 
to the earth, and 1s associated with Aksobhya and the east. Second, the 
wisdom oƒ Equality or the umiversal wisdom oƒ Ratnakefu: The wIsdom 
of equal nature 1s the mind without disease of sentlent beings (the 
seventh consciousness turned to become the Wisdom of Equal Nature). 
The wisdom of Equality 1s the wisdom of rising above such distinction 
as Iand Thou, thus being rid of the ego idea. Wisdom 1n regard to all 
things equally and universally. Depending on this wisdom, one arises 
the mind of great compassion. According to the Mind-Only Theory, 
once the mind of equality arises, the four defilements of self-love, self- 
view, pride and Ignorance are extinguished. The wisdom of cognition 
of essential identity. The wIisdom 1n regard to all things equally and 
universally. The wisdom of Equality 1s the wisdom which derived from 
manovijnana or mano conscIousness, wisdom 1n regard to all things 
equally and universally, corresponds to fire and is associated with 
Ratnasambhava and the south. Thửd, the wisdom dgƒ` wonderful 
confemnplafion: The profound observing wisdom of Amitabha. The 
profound or wonderful observing wisdom 1s seeing without effort of 
sentlent beings (the sixth consciousness turned to become the 
Wonderfully Observing Wisdom). Pratyaveksana-jnana 1s one of the 
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five wIisdoms mentioned in the Shingon texts. The wisdom derived 
Ílom wisdom of profound Insight (ý thức), or discrimination, for 
exposiion and doubt-destruction; corresponds fo water, and 1s 
associated with Amitabha and the west. According to the T”ien-TaI 
and Shingon, Amifa 1s superlor over the five Wisdom Buddhas 
(Dhyanmi-Buddhas), even though he governs the Western Quarter, not 
the center. Of the five Wisdom Buddhas, Amitabha of the West may be 
1dentical with the central Mahavatirocana, the Buddha of homo-cosmic 
Identity. Amitabha”s original vows, his attainment of Buddhahood of 
Infimte Light and Life, and his establishment of the Land of Bliss are 
all fully described In the Sukhavati text. Fourfh, the wisdom that 
qaccomplishes whaf is done: The perfecting wisdom of AmoghasiddhI. 
The Perfect wisdom 1s the same as the perfect mirror (the first five 
COnscIlousnesses  turned to become the perfecting wisdom). 
Krtyanusthana-Jnana 1s the wisdom of perfecting the double work of 
self-welfare and the welfare of others, one of the five wisdoms 
mentioned in the Shingon texts. The wisdom derived from the five 
senses (ngũ căn), the wisdom of perfecting the double work of self- 
welfare and the welfare of others; corresponds to the air and 1s 
associated with Amoghasiddhi and Maitreya In the north. 
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Phụ Lục Q 
Appendix Q 


Bốn Cách Diễn Tả Niết Bàn 


Chữ Niết Bàn có nghĩa là “đoạn diệt” và từ đó dẫn đến thanh tịnh. 
Một vấn để được nêu lên ở đây là có phải Niết Bàn chỉ là trạng thái 
biến đổi của trí tuệ hay nó là một chiều khác của thực tại. Chữ Niết 
Bàn được dùng cho cả trạng thái tâm lý biến đổi lẫn một trạng thái 
siêu hình học. Trong giáo điển Phật giáo đã có đầy dẫy những diễn đạt 
cho thấy Niết Bàn là một trạng thái biến đổi của nhân cách và ý thức. 
Sự biến đối này được mô tả bằng những từ ngữ phủ định như đoạn diệt 
ái dục và luyến chấp, nhưng cũng có khi từ ngữ này được dùng trong 
khẳng định như sản sanh trí tuệ siêu việt và an bình. Theo triết lý Phật 
giáo, có bốn cách để diễn tả Niết Bàn. Thứ nhất là cách diễn tả phủ 
định: Mô tả theo lối phủ định là phương thức thông thường nhất. Niết 
Bàn là bất tử, bất biến, bất diệt, vô biên, vô tác, vô sanh, vị sanh (chưa 
sanh), bất thệ, không bị hủy hoại, bất tạo, vô bệnh, vô lão, không còn 
đọa lạc vào chốn trầm luân, vô thượng, chấm dứt khổ đau, và giải 
thoát tối hậu. Thứ nhì là cách diễn tả khẳng định: Niết Bàn là an 
bình, cực lạc, trí tuệ siêu việt, thanh tịnh và an ổn. Kỳ thật tất cả mọi 
thứ hữu hạn đều là vô thường. Bản chất chủ yếu của nó là sanh và 
diệt. Nó sanh ra rồi lại bị hủy diệt. Sự đoạn diệt của nó đem lại thanh 
tịnh và an lạc. Sự đoạn diệt cũng có nghĩa là chấm dứt tham ái và khổ 
đau trong trạng thái tâm an tịnh. Nói theo cách khẳng định, Niết Bàn 
cũng có nghĩa là cực lạc, là trí tuệ siêu việt, sự chiếu sáng, và ý thức 
thuần túy trong sáng. Thứ ba là cách diễn tả nghịch lý: Phương thức 
này thường được tìm thấy nhiều nhất trong Bát Nhã Ba La Mật Đa hay 
trong các giáo điển Trung Quán. Niết Bàn trụ trong cảnh giới vô sở trụ. 
Con đường duy nhất để đạt đến mục đích này là chứng nghiệm rằng 
theo nghĩa tối hậu thì không có bất cứ mục đích nào để đạt đến. Niết 
Bàn là thực tại mà thực tại lại là không tánh. Thứ tư là cách diễn tả 
tượng trưng: Sự mô tả theo cách tượng trưng khác với cách mô tả 
nghịch lý, nó tránh né lối diễn tả trừu tượng và thay vào đó lại sử dụng 
những hình ảnh cụ thể. Từ quan điểm này, Niết Bàn là chỗ an trú mát 
mẻ, là hòn đảo trong vùng ngập lụt, là bến bờ đằng xa, là Thánh 
thành, là nơi về nương, là chỗ che chở, là nơi dung thân an toàn. 
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Four Ways 0ƒ DescripHion 0ƒ Nirvana 


The word “Nirvana” literally means “extinguished” and therefore 
“tranguil.” A question 1s raised whether Nirvana 1s only a transformed 
state of mind or whether It is another dimension of being. The word has 
been used both for a transformed psychological state and for a 
metaphysical status. Buddhist literature 1s full of statements which go 
to show that Nirvana Is a transformed state of personality and 
conscIousness. The transformation 1s described in negative terms as a 
destruction of craving and attachments and In positive terms as the 
emergence of transcendental wisdom and peace. According to Buddhist 
philosophy, there are four ways of descripion of a Nirvana. The firsf 
way 0ƒ description 0ƒ Nirvand is the way 0ƒ negafive descripfion: The 
negative description 1s the most common. Nirvana 1s deathless, 
unchanging, imperishable, without end, non-production, extinction of 
birth, unborn, not liable to dissolution, uncreated, free from disease, un- 
aging, freedom from transmigration, utmost, cessation of pain, and final 
release. The second way 0ƒ descripHion oƒ a Nirvanad ¡s the way 0ƒ 
postfive description:  NIrvana 1s peace, bliss, transcendental wisdom, 
pure and security. Impermanent, indeed, are all conditioned things. Ït 1s 
their very nature to come Into being and then to cease. Having been 
produced, they are stopped. Their cessatlon brings peace and ease. 
Cessation also means extinction of craving and cessation of suffering 
with a state of calm. In a posiive way, Nirvana also means the 
supreme bliss, transcendental wisdom, 1llumination, and pure radiant 
conscIousness. The fhird way 0ƒ description 9ƒ a Nirvana ¡s the way 0ƒ 
paradoxical descrijptfion: Thìs statement 1s  mostly found 1n 
PraJjnaparamita or Madhyamika literature. Nirvana 1s abiding In a state 
of non-abiding. The only way of reaching the goal 1s to realize that In 
the ultimate sense there 1s no goal to be reached. Nirvana 1s reality 
which 1s void (sunya). The ƒfourth way gƒ descriptfton gƒa Nữyand is the 
way 0ƒ symbolical descripfon: ŠSymbolical description differs from the 
paradoxical in avoliding to speak 1n abstractions and using concrete 
Images ¡Instead. From this standpoInt, Nirvana 1s the cool cave, the 
1sland 1n the flood, the further shore, the holy city, the refuge, the 
shelter, and the safe asylum. 
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Phụ Lục P 
Appendix P 


Chân Lý 


Chân lý là lẽ tự nhiên, không chối cãi được. Chân lý chính là 
nguyên nhân diệt trừ khổ đau. Trong Phật Giáo Đại Thừa, chân lý 
được nói trong Kinh Liên Hoa và Hoa Nghiêm. Theo Tam Pháp Độ 
Luận, chân lý có nghĩa thực hữu, chân, bất hư và như thị; đó gọi là 
chân lý. Trong Tứ A Hàm Mộ Sao Giải có chứa đựng một đoạn ngắn 
về tam đế: "Chân lý gồm có nghĩa của thế gian hữu tướng và nghĩa đệ 
nhất. Kinh nói: 'Chân lý thế tục, chân lý của hình tướng, và chân lý tối 
thượng'." Theo chân lý tương đối thì tất cả các sự vật đều hiện hữu, 
nhưng trong chân lý tuyệt đối thì không có gì hiện hữu cả; trong chân 
lý tuyệt đối, người ta thấy rằng tất cả các sự vật đều không có tự tính, 
nhưng trong chân lý tương đối có một sự nhận thức chỗ nào không có 
tự tính. 

Một vị Tăng đến gặp Thiển sư Lâm Tế và hỏi: "Chân lý cứu cánh 
của đạo Phật là gì?" Lâm Tế liền quát lên! Vị Tăng lễ bái. Thiển sư 
Lâm Tế nói một cách châm biếm: "Vị sư huynh đáng kính này có thể 
giữ vững lập trường trong tranh biện." Vị Tăng hỏi: "Thầy chơi âm 
điệu gì vậy? và Thầy thuộc trường phái nào?" Lâm Tế nói: "Khi lão 
Tăng ở nơi của Hoàng Bá, lão Tăng hỏi Thầy một câu hỏi ba lần và cả 
ba lần lão Tăng đều bị thầy đánh." Vị Tăng chân chừ. Thấy thế Thiển 
sư Lâm Tế bèn quát lên rồi lập tức đánh và nói: "Không thể nào đặt 
móng tay vào hư không được." Hành giả tu Thiền nên luôn nhớ rằng 
Chân lý Cứu Cánh cứu cánh mà Thiền cố gắng chuyển tải không thể 
nào có thể là một cái gì hẹp hòi, hữu hạn hoặc chuyên biệt; nó phải là 
một cái gì bao la, đại đồng và vô hạn, hàm chứa tất cả và bao trùm tất 
cả; không thể định nghĩa và mệnh danh được. Đó là lý do tại sao Chân 
lý cứu cánh Thiền là không thể định nghĩa cũng không thể lãnh hội 
được bằng phàm trí. 

Trong Tam Pháp Độ Luận có một đoạn văn nói rằng: "Có ba loại 
chân lý: chân lý đa nguyên, chân lý sắc tướng, và chân lý đệ nhất." 
Trong Tứ A Hàm Mộ Sao Giải có chứa đựng một đoạn ngắn về tam 
đế: "Chân lý gồm có nghĩa của thế gian hữu tướng và nghĩa đệ nhất. 
Kinh nói: 'Chân lý thế tục, chân lý của hình tướng, và chân lý tối 
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thượng'." Mỗi thứ trong ba chân lý này được giải làm ba phần. Đẳng đế 
được giải thích như cõi thế tục, gia đình và giáo dục. Chỗ này tương 
hợp với hiện hữu giả tạm trong đời sống hằng ngày, và sự chấp nhận 
cái nhìn tương đối hợp lý. Thứ nhì là chân lý của sắc tướng gồm ba 
phần thuộc Tứ Diệu Đế: khổ, tập và đạo. Đây gọi là chân lý của hình 
tướng vì nói đến việc quán chiếu hình tướng hoặc sự thực, vượt luân 
hồi sanh tử, chứng ngộ khổ đế, tập đế và đạo đế. Phần thứ tư của Tứ 
Diệu Đế là diệt đế, được giải thích là vô tướng, vì vậy không nằm 
trong phạm vi tướng mạo. Chân lý đệ nhất nghĩa gồm có ba phần: tịnh 
thân, tịnh khẩu và tịnh ý. Thân chỉ cho những hoạt động sinh vật lý, 
khẩu chỉ cho lời nói và ý chỉ cho tự tưởng. Như vậy thanh tịnh tất cả ba 
mặt này là đệ nhất nghĩa. 

Hành giả tu Phật nên luôn nhớ rằng tu tập không phải là cái gì 
phức tạp, hoặc là một sự nghiên cứu đồi hỏi giác quan có sự trừu tượng 
cao nhất. Chân lý và sức mạnh của tu tập chính là sự đơn giản, trực 
tiếp và thực tiễn. Tỷ như, khi bạn gặp một người, chỉ đơn giản chào và 
hỏi "hôm nay anh có khoẻ không?" Người ấy sẽ nói "Tôi khỏe, cám ơn 
anh." Đây chính là tu tập thật sự. Hay khi bạn gặp một người bạn, liền 
mời người ấy uống một tách trà, đây cũng tràn đây ý nghĩa trong tu 
tập. Hay khi bạn đói bụng, liền tìm cái gì đó để ăn, tức là bạn đang tu 
hành một cách trọn vẹn. Không còn thứ gì khác tự nhiên hơn như thế 
được; điều duy nhất chúng ta phải làm là mở mắt ra để thấy được ý 
nghĩa tiềm tàng của vạn hữu. Tuy nhiên, hành giả tu Phật phải luôn 
cẩn trọng về vấn để này. Tu tập không thể và không bao giờ được lẫn 
lộn với chủ nghĩa tự nhiên hay sự buông thả không bó buộc nào, nghĩa 
là con người buông trôi theo tập khí tự nhiên mà không đặt nghi vấn về 
giá trị và nguồn gốc của sự việc. Có sự khác biệt lớn giữa hành vi của 
động vật và của con người, hành vi của động vật thì thiếu hắn đạo đức 
trực giác và sự hiểu biết về tôn giáo. Động vật không biết gì về 
chuyện tự cố gắng cải thiện hoàn cảnh hay tiến bộ trên đường đi đến 
đức hạnh cao hơn. Theo Truyền Đăng Lục, quyển VI, một hôm Thạch 
Củng Huệ Tạng đang làm việc trong nhà bếp, Thiển sư Mã Tổ Đạo 
Nhất, thầy của Thạch Củng, đến hỏi ông đang làm cái gì vậy. Thạch 
Củng trả lời: "Chăn trâu." Thầy hỏi: "Chăn như thế nào?" Thạch Củng 
đáp: "Mỗi khi trâu đi lệch dầu chỉ một lần, con liền kéo mũi trâu lại." 
Mã Tổ nói: "Ông đúng là kẻ chăn trâu." Theo Thiển sư D.T. Suzuki 
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trong quyển "Thiền Học Nhập Môn," đây không phải là chủ nghĩa tự 
nhiên, mà đây là dụng công tu tập. 


The Truth 


The truth 1s the destructive cause of pain. In Mahayana, true 
teachings primarily refer to those of Lotus and Avatamsaka Sutras. 
Expedient teachings Include all other teachings. According to the 
Treatise on liberation In three parts, truth means that which 1s actually 
exIstent, real, not nothingness and Thusness; therefore, 1t is called 
"truth." The Summary of the four Agamas (Ssu Ê Han Mu Ch'ao Chieh) 
contains a short reference to three truths: “Iruth Includes that of 
mundane plurality, that which has marks, and that of supreme meaning. 
A Sutra says "The truth of mundane plurality, the truth of marks, and 
the truth of supreme meaning'." According to relative truth all things 
exIst, but in absolute truth nothing 1s; 1n absolute truth one sees that all 
things are devoid of self-nature; however, in relative truth, a perception 
where there 1s no self-nature. 

A monk came to see Zen master Lin-chi and asked: "What 1s the 
ultimate truth of Buddhism?” The master gave a "kwatz!" The monk 
bowed. The master said sarcastically: "The venerable brother can hold 
his point 1n controversy." The monk asked: “Whose tune do you play? 
and to what school do you belong?" The master said, "When Ï was at 
Huang-po, I asked him a question three times and was struck by him 
three times." The monk hesitated. Thereupon, the master gave him 
another "kwatz!" which was Iimmediately followed a blow and this: 
"Impossible 1t 1s to fix nalls onto vacuity of space." Zen practItioners 
should always remember that the ultimate truth that Zen tries to convey 
cannot be a thing that 1s narrow, finie, or exclusive; 1t must be 
something vast, universal, and infimte; all-inclusive and all-embracing; 
defying definition and designation. Thats why the ultimate truth cannot 
be defined and grasped by ordinary Intellect. 

In the Treatise on liberation 1n three parts contains a commentary, 
sayIngs: “There are three types of truth: the truth of plurality, the truth 
of marks, and the truth of supreme meaning." The Summary of the four 
Agamas (Ssu Ê Han Mu Chao Chịch) contains a short reference to 
three truths: ”Iruth Iincludes that of mundane plurality, that which has 
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marks, and that of supreme meaning. A Sutra says "The truth of 
mundane plurality, the truth of marks, and the truth of supreme 
meaning'." These three truths are each explained in three parts. Flrst, 
the truth of plurality 1s explained as the realm of the mundane, the 
family, and the education. This corresponds to the conventional world 
Of everyday existence and the acceptance of the commonsensical view 
Of reality. Second, the truth of marks consIsts of three parts of the Four 
Noble Truths: suffering, the cause of suffering, and the Path. This 1s 
called the "truth of marks” because 1t refers to contemplating the marks 
or characteristics of reality, the translency of samaric existence, and 
realizing the truth of suffering, the cause of suffering, and the way to 
liberation. The fourth Noble Truth, that of the extinction of suffering, 1s 
explained as having no marks, and therefore does not correspond to the 
realm of marks. Third, the truth of supreme meaning also has three 
pAFTfS: 1í consists of the complete cessatlon of action, words, and 
thoughts. Action corresponds to physical activity, words to verbal 
activify, and thoughts to menfal activity. Thus the cessatlon of all 
activity 1s the realm of supreme truth. 

Buddhist practitioners should always remember that cultivation 1s 
not a very complicated affatr, or a study requiring the highest faculty of 
abstraction and speculation. The truth and power of cultIvation conSIsfs 
1n 1fs very simplicity, directness, and utmost practicalness. For Instance, 
when you see another person, Just sinply say hello, good morning, and 
ask "how are you today?” That person wIll say "I am fine, thanh you." 
Thịs 1s real cultivation. Or, when you see a friend, you 1nvite that friend 
to have a cup of tea, this, again, 1s full of cultivation. Ôr, when you are 
hungry, you find something to eat, you have been acting your 
cultivation to 1ts fullest extent. Nothing could be more natural; the one 
thing needful is Just to open your eye to the latent (concealed or 
hidden) significance of it all. However, Buddhist practitioners should 
always be careful on this matter. Cultivation cannot and can never be 
confused with naturalism or libertinism, which means to follow one's 
natural bent without questioning 1fs origin and value. There 1s a great 
difference between human action and that of the animals, which are 
lacking in moral intuition and religious conscIousness. The animals do 
not know anything about exerting themselves In order to Improve theIr 
conditions or to progress In the way to higher virtues. According to the 
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Records of the Transmission of the Lamp (Chˆuan-Teng-Lu), Volume 
VỊ, one day Shih-kung was working In the kitchen when Zen master 
Ma-tsu Tao-1, his master, came 1n and asked what he was doing. "l am 
herding the cow," said Shih-kung. The master asked, "How do you 
attend her?” Shih-kung replied, “If she goes out of the path even once, 
I pull her back straightway by the nose; not a momenfs delay 1s 
allowed." Said the master, "You truly know how to take care of her." 
According to Zen master Daisetz Teitaro Suzuki in "An Introduction To 
Zen Buddhism,” this 1s not naturalism. Here 1s an effort to do the right 
thing. 
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Phụ Lục Q 
Appendix Q 


Chân Lý Như Lai 


Nghĩa đen của Như Lai là như đến, hay như thế, chỉ trạng thái giác 
ngộ. Như Lai có thể được hiểu là “Giác ngộ như thế tôi đến” và dùng 
chung cho tất cả các Phật hơn là riêng cho Phật Thích Ca Mâu Ni. 
Người đã giác ngộ toàn hảo cao nhất (samyak-sambuddha). Đây là 
một trong mười danh hiệu của Phật mà Phật dùng khi xưng hô. Trong 
Phật giáo Đại thừa, Như Lai được dùng dưới hình thức hóa thân, làm 
trung gian giữa bản chất và hiện tượng. Như Lai còn đồng nghĩa với 
“Tuyệt đối,” “Bát Nhã” hay “Hư không.” Bậc Như Lai siêu việt lên 
trên tất cả đa nguyên tánh và phạm trù của tư tưởng, có thể coi là 
không phải vĩnh hằng mà cũng không phải là phi vĩnh hằng. Ngài là 
bậc không thể truy tầm dấu tích. Vĩnh hằng và phi vĩnh hằng chỉ được 
dùng trong lãnh vực nhị nguyên tánh chứ không thể dùng trong trường 
hợp phi nhị nguyên. Bởi lẽ các bậc Chân Như đều giống nhau trong sự 
hiển hiện, vì thế tất cả chúng sanh đều tiểm năng trở thành Như Lai. 
Chính Như Lai tánh hiện hữu trong chúng ta, khiến cho chúng ta khao 
khát tìm cầu Niết Bàn, và cuối cùng tánh ấy sẽ giúp giải thoát chúng 
ta. Những kinh Bát Nhã Ba La Mật Đa vốn được xem là có khuynh 
hướng phủ định, trong số đó có một đoạn như sau: “Pháp mà Như Lai 
tuyên thuyết vốn là bất khả đắc, không chướng ngại, sự không chướng 
ngại của nó giống như hư không, chẳng để lại dấu vết gì; nó vượt lên 
trên những hình thức trừu tượng, không có đối nghịch, vượt ra ngoài 
sinh tử, nó không có đường mà người ta có thể tiến đến được. Chân lý 
này chứng nghiệm được đối với người đi theo Như Lai vì Như Lai tùy 
thuận với Chân Như. Vì Chân Như đồng nhất, vượt ngoài đi đến, 
thường trụ, không biến dịch, không ly cách, không phân biệt, một thực 
thể tuyệt đối, không có dấu vết của tâm thức, vân vân.” Theo thiển sư 
D.T. Suzuki trong Thiển Luận, Tập II, vì rằng Pháp của Như Lai 
không thể được định nghĩa một cách khẳng quyết, các kinh Bát Nhã 
đưa ra một chuỗi những phủ định. Chỉ có một cách khẳng quyết duy 
nhất là nói như thế là như thế. Những ai biết, nói thế là đủ, nhưng theo 
quan điểm lý luận thì có thể nó chẳng có nghĩa lý gì cả, nó có thể bị 
cho là trống rỗng. Điều này không thể tránh được, vì những thuật ngữ 
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của trực giác đều như vậy cả, và hết thảy những chân lý thuộc về ý 
thức tôn giáo, mặc dầu có vẻ như hợp với lý trí, cuối cùng thì tất cả 
đều thuộc về bộ thuật ngữ này. “Tôi là gì?” “Tôi ở đâu?” hay “Tôi bị 
buộc vào đâu?”, đó là những câu hỏi đưa lên bởi tri thức, nhưng sự giải 
quyết lại không hoàn toàn hợp lý. Nếu không là một chuỗi phủ định thì 
nó chỉ đơn thuần là bí nhiệm, gạt bỏ ra ngoài phương cách hiểu biết 
thông thường. 


Tathagafa s Truth 


Tathagata literallyY means one “thus come,” the “thus” or 
“thusness,” Indicating the enlightened state. Therefore, Tathagata can 
be rendered as “I[hus enlightened I come,” and would apply equally to 
all Buddhas other than SakyamunI. One of the ten titles of the Buddha, 
which he himself used when speaking of himself or other Buddhas. In 
Mahayana Buddhism, Tathagata 1s the Buddha In his nrmanakaya, the 
intermediary between the essential and the phenomenal world. 
Tathagata also means “Absolute,” “Prajna” or “Emptiness Shunyata.” 
The Tathagata who has gone beyond all plurality and categories of 
thought can be said to be neither permanent nor impermanent. He 1s 
unfraceable. Permanent and Impermanent can be applied only where 
there 1s duality, not in the case of non-dual. And because Tathata 1s the 
same ¡1n all manifestation, therefore all beings are potential 
Tathagaatas. It 1s the Tathagata withm us who makes us long for 
Nibbana and ultimately sets us free. The Prajnaparamita Sutras are 
always disposed to be negative Int heir statement, øIve among others 
the following: “The Truth as given out by the Tathagata 1s unattainable, 
1t knows no obstruction, 1ts non-obstructibility resembles space as no 
traces are left; It 1s above all forms of contrast, 1t allows no opposifion, 
1t poes beyond birth and death, It has no passapeway whereby one may 
approach 1t. This truth 1s realizable by one who follows the Tathagata 
as he Is In his Suchness. For this Suchness 1s something uniform, 
something beyond going and coming, something eternally abiding, 
above change and separateness and discrimination, absolutely one, 
betraying no traces Of conscious striving, etc.” According to Zen master 
D.T. SuzukI in Essays in Zen Buddhism, Third Series (p.I16), as the 
truth of the Tathagata cannot be defined in any positive way, the 
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Mahaprajna-Paramta Sutra has a serles of negatlons. The only 
affirmative way Is to designate 1t 'state of being so' or 'suchness' or 'SO- 
ness'. To those who know, the term 1s expressive and satisfying, but 
†rom the logical point of view 1t may mean nothing, 1t may be said to be 
devoid of content. This 1s inevitable; terms of intuitlon are always so, 
and all the truths belonging to the religIlous consciousness, however 
Iintellectual they may appear, after all belong to this class of 
terminolosgy. “What am I?” “Where am I?” or “Whither am I bound?”-- 
the questions are raised by the Intellect, but the solution 1s not at all 
logical. lÝ It Is not a serles oø negaflons It Is simply enigmatical, 
defying the ordinary way of understanding. 
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Phụ Lục R 
Appendix R 


Sáu Mươi Hai Kiến Giải 


Theo Kinh Đại Bát Nhã Ba La Mật Đa, có 62 kiến giải: (20) Năm 
uẩn duyên với bốn trạng thái làm thành hai mươi kiến giải. Bốn kiến 
giải của Sắc bao gồm sắc là thường, sắc là vô thường, sắc là cả thường 
lẫn vô thường, sắc là không (phi) thường cũng không (phi) vô thường. 
Bốn kiến giải của Thọ bao gồm thọ là thường, thọ là vô thường, thọ là 
cả thường lẫn vô thường, thọ là phi thường phi vô thường Bốn kiến giải 
của Tưởng bao gồm tưởng là thường, tưởng là vô thường, tưởng là cả 
thường lẫn vô thường, tưởng là phi thường phi vô thường. Bốn kiến giải 
của Hành bao gồm hành là thường, hành là vô thường, hành là cả 
thường lẫn vô thường, hành là phi thường phi vô thường. Bốn kiến giải 
của Thức bao gồm thức là thường, thức là vô thường, thức là cả thường 
lẫn vô thường, thức là phi thường phi vô thường. Năm uẩn duyên với tứ 
biên làm thành hai mươi kiến giải. Bốn kiến giải của sắc bao gồm sắc 
là hữu biên, sắc là vô biên, sắc là cả hữu lẫn vô biên, sắc phi hữu phi 
vô biên. Bốn kiến giải của Thọ bao gồm thọ hữu biên, thọ vô biên, thọ 
hữu lẫn vô biên, thọ phi hữu phi vô biên. Bốn kiến giải của Tưởng bao 
gồm tưởng hữu biên, tưởng vô biên, tưởng là hữu lẫn vô biên, tưởng 
phi hữu phi vô biên. Bốn kiến giải của Hành bao gồm hành hữu biên, 
hành vô biên, hành cả hữu lẫn vô biên, hành phi hữu phi vô biên. Bốn 
kiến giải của Thức bao gồm thức hữu biên, thức vô biên, thức cả hữu 
lẫn vô biên, và thức phi hữu phi vô biên. Năm uẩn duyên với bốn 
chuyển làm thành hai mươi kiến giải. Bốn kiến giải của Sắc bao gồm 
sắc như khứ (sắc kể như mất), sắc chẳng như khứ (sắc kể như chẳng 
mất), sắc như khứ chẳng như khứ (sắc kể như mất mà cũng kể như 
chẳng mất), sắc phi như khư phi chẳng như khứ (sắc chẳng kể như mất, 
chẳng kể như chẳng mất). Bốn kiến giải của Thọ bao gồm thọ như khứ, 
thọ chẳng như khứ, thọ như khứ chẳng như khứ, thọ phi như khứ phi 
chẳng như khứ. Bốn kiến giải của Tưởng bao gồm tưởng như khứ, 
tưởng chẳng như khứ, tưởng như khứ chẳng như khứ, tưởng phi như khứ 
phi chẳng như khứ. Bốn kiến giải của Hành bao gồm hành như khứ, 
hành chẳng như khứ, hành như khứ chẳng như khứ, hành phi như khứ 
phi chẳng như khứ. Bốn kiến giải của Thức bao gồm thức như khứ, thức 
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chẳng như khứ, thức như khứ chẳng như khứ, thức phi như khứ phi 
chẳng như khứ. Sáu mươi mốt là Đồng Nhất thân tâm. Sáu mươi hai là 
Dị Biệt thân tâm. 


The Sixy-Two Views 


According to the Mahaprajna-Paramita Sutra, there are sIxty-tWO 
views: The five skandhas under four considerations of time, considered 
as tine past, whether each of the five has had permanence, 
1mpermanence, both, and neither. Four views of Form 1nclude form 1s 
permanent, form 1s Iimpermanent, form 1s both permanent and 
1mpermanent, form 1s neither permanent nor Impermanent. Four vIews 
of Sensation include sensation 1s permanent, sensation 1s Impermanentf, 
sensation 1s both permanent and Impermanent, and sensation 1s neither 
permanent nor ¡impermanent. Four views of perception ¡nclude 
perception 1s permanent, perception 1s Impermanent, perception 1s both 
permanent and Iimpermanent, perception 1s neither permament nor 
Impermanent. Four views of Volilon or Mental formation include 
mental formation Is permanent, menfal formation Is Impermanent, 
mental formation 1s both permanent and impermanent, and menrtal 
Íormation 1s neither permanent nor Iimpermanent. Four views of 
conscIousness Include conscIousness Is permanent, conscIOusness 1S 
Impermanent, consclousness 1s both permanent and Impermanent, 
COnScIousness Is neither permanent nor Impermanent. Five skandhas 
under the four considerations to their space or extension, considered as 
present time, whether each 1s fimte, infinite, both, or neither to make 
another 20 views. Four views of Form 1nclude form 1s Íinite, form 1s 
Infinite, form 1s both finite and infinie, form 1s neither finite nor 
1nfinite. Four views of Sensation include sensation 1s finite, sensation 1s 
Infinite, sensation 1s both finite and Infinite, and sensation 1s neither 
finite nor infinite. Four views of Perception 1nclude perception 1s finite, 
perception 1s Infinite, perception 1s both finte and Infinite, and 
perception 1s neither finite nor Infinite. Four views of Volition or 
Mental formation Iinclude volition 1s fimte, volition 1s Infinite, volition 
1s both finite and Infinite, and volition 1s neither finite nor 1nfinite. Four 
views Of ConscIousness 1nclude conscIousness 1s Íinite, conscIousness 
1S Infinite, consciousness 1s both finite and Infinite, cOnsciousne§s IS 
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neither finite nor Infinite. Five skandhas under the four considerations 
to their destination to make another 20 views. Four views of Form 
include form 1s gone, form 1s not gone, form 1s both gone and not gone, 
form 1s neither gone nor not gone. Four views of sensation include 
Sensafion 1s øone, sensafion 1s not øone, sensation 1s both gone and not 
gone, sensation 1s neither øone nor not gone. Four views of Perception 
include perception 1s øone, perception 1s not gone, perception 1s both 
gone and not gone, and perception 1s neither gone nor not gone. Four 
views of Volition or mental formation Include volition 1s gone, volition 
1s not gone, volition 1s both gone and not gone, volition 1s neither øone 
nor not gone. Four views of conscIousness Iinclude conscIousness 1S 
ØOn€, COnSCIOUSn€ss IS not øone, consciousness 1s both gone and not 
øone, consciousness 1s neither gone nor not gone. The sixty-first, unIty 
of body and mind. The sixty-second, difference of body and mind. 
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